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  ABSTRAK 
Para muffasir berbeda pendapat mengenai ayat-ayat ru’yatullah. Muffasir 
Mu’tazilah menyatakan bahwa Allah mustahil dapat dilihat. Sementara mayoritas 
muffasir Sunni menetapkan bahwa Allah dapat dilihat. al-Zamakhshary penganut 
Mu’tazilah (dalam aqidah), cenderung dan fanatik terhadap ajaran Mu’tazilah. 
Dalam hal ini, berpengaruh ketika ia menafsirkan ayat-ayat ru’yatullah. 
Menurutnya, Allah mustahil dapat dilihat. Ia berpedoman pada ayat 
mengambarkan Allah tidak dapat dilihat. Sementara al-Ra>zi> penganut Sunni 
(dalam aqidah), menolak pendapat Mu’tazilah dalam persoalan teolgi ru’yatullah. 
Menurutnya Allah dapat dilihat. Perbedaan pendapat antara keduanya  dikarnakan 
latar belakang yang berbeda.  
    Permasalahan dalam penelitian ini setidaknya ada dua; Bagaimana 
perbedaan dan persamaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah antara al-Zamakhshary 
dan al-Ra>zi>? Bagaimana latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran 
antara al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> dalam menafsirkan ayat-ayat ru’yatullah? 
Jenis penelitian ini adalah kepustakaan (library research) dengan 
menggunakan metode pengumpulan data dokumentasi. Data yang terkumpul 
kemudian dianalisis dengan metode interpretasi data dan metode analisis isi 
(conten analysis) dengan pendekatan ilmu tafsir.  
Penelitian ini menghasilkan dua poin sebagai berikut. Poin pertama, 
perbedaan dan persamaan penafsiran. Segi perbedaan yaitu dari aspek tafsir dan 
metode penafsiran. Aspek tafsir, al-Zamakhshary meniadakan ru’yatullah 
kapanpun, dimanapun, oleh siapapun. al-Ra>zi> meyakini ru’yatullah dapat terjadi 
kelak di Akhirat, sementara di dunia bisa saja terjadi namun karena kelemahan 
potensi penglihatan maka Allah belum dapat dilihat. Aspek metode, al-
Zamakhshary menggunakan metode dialog, ta’wi>l, bahasa/gramatikal bahasa 
Arab, penafsiran tidak bertele-tele. al-Ra>zi> menggunakan metode tafsir ayat 
dengan ayat lain dan hadits, penafsirannya panjang lebar, satu ayat dijadikan 
beberapa masalah, banyak memaparkan pendapat ulama tafsir, bahasa, kalam, 
penafsiran cenderung bercorak falsafi i'tiqadi, melemahkan argumen Mu’tazilah 
dari dalil aqli dan naqli. Segi persamaan, al-Ra>zi> mengutip pendapat al-
Zamakhshary dari segi bahasa, keduannya menggunakan pendekatan subjektif 
yaitu menafsirkan ayat untuk membela, kepentingan akidahnya. Menggunakan 
metode tafsi>r bi al-ra’y, dan menyebutkan ayat terlebih dahulu lalu 
menafsirkannya. Poin kedua, latar belakang yang mendorong perbedaan 
penafsirannya adalah; latar belakang kehidupan, al-Zamakhshary dibesarkan 
dilingkungan Mu’tazilah. al-Ra>zi> hidup pada masa penuh dengan pertikaian 
pemikiran idiologi Sunni dengan Mu’tazilah. Latar belakang pendidikan, al-
Zamakhshary berguru pada ulama fanatik terhadap ajaran Mu’tazilah dan ahli 
bahasa. al-Ra>zi> berguru kepada ayahnya ahli fiqih dan usul dan banyak belajar 
karya-karya filsafat Muslim. Latar belakang akidah dan mazhab, al-Zamakhshary 
berakidah Mu’tazilah dan bermazhab Hanafi. al-Ra>zi> berakidah al-Ash’ary dan 
bermazhab al-Sha>fi’i.   
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A. Latar Belakang Masalah 
Alqur’an merupakan kitab suci agama Islam yang diturunkan kepada Nabi 
Muh }ammad Saw melalui malaikat Jibril a.s sebagai bukti (mukjizat) kebenaran 
risalah Nabi Muh }ammad Saw, juga sebagai petunjuk yang jelas
1
 dan pedoman 
yang kekal bagi manusia untuk mencapai kebahagiaan hidup di dunia dan di 
akhirat.
2
 Karena begitu pentingnya Alqur’an bagi kehidupan manusia, seseorang 
tidak akan maju dan bangsa tidak akan bangkit, kecuali dengan meneliti dan 
menggali petunjuk dari ajaran-ajaran Alqur’an dengan cara mempelajari tafsirnya. 
Karena tanpa tafsir manusia tidak akan sampai pada rahasia-rahasia Alqur’an 
yang dapat mengantarkan manusia kepada kebahagian dunia dan akhirat.
3
 
Secara garis besar metode penafsiran Alqur’an bila ditinjau dari segi 
sumbernya terbagi menjadi tiga macam: pertama, tafsir dengan menggunakan 
riwayah disebut sebagai (al-tafsi>r bi al-ma’thu>r, bi al-riwa>yah, bi al-manqul). 
Kedua, tafsir dengan menggunakan nalar akal manusia disebut sebagai (al-tafsi>r 
bi al-ra’y, bi al-dira>yah, bi al-ma’qu>l). Ketiga, tafsir dengan menggabungkan 
antara keduanya, disebut sebagai (al-tafsi>r bi al-iqtira>n).4 
Abu al-Qāsim Maḥmūd bin ‘Umar bin Muḥammad bin ‘Umar al-
Khawārizmy al-Zamakhshary (W. 538 H)5 seorang ulama terkemuka pada 
                                                          
1
 Alqur’an, al-Baqarah (2):185. 
2
 Tim Kajian Keislaman Nurul Ilmi, Buku Induk Terlengkap Agama Islam (Yogjakarta: Citra 
Risalah, 2012), 80-81. 
3
 Muhammad Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin (Surabaya: Imtiyaz, 2011), 1. 
4
 Ibid., 14. 
5
 Ah}mad Muh}ammad al-H}u>fi>, al-Zamakhshary (Kairo: Da>r al-Fikr al-Arabi, 1966), 35. 

































masanya, mempunyai pengetahuan mendalam diberbagai bidang ilmu, ilmu 
bahasa dan nahwu
6
, hadits, sastra, fiqih, dan tafsir. Karyanya dibidang tafsir 
adalah al-Kassha>f ‘an H}aqa>iq al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aqa>wi>l fi Wuju>h al-Ta’wi>l, 
sebuah kitab tafsir yang terkenal dari sekian banyak tafsir yang disusun oleh 
muffasir bi al-ra’y yang mahir dalam bidang bahasa.7  
Tafsi>r al-Kassha>f sangat berpengaruh dalam bidang keilmuan sampai 
sekarang baik yang sepaham dengan teologinya maupun yang tidak sepaham. Al-
Alu>sy, Abu al-Su’u>d, al-Nasafi dan para muffasir lainnya banyak menukil dari 
kitab tersebut, namun tanpa menyebutkan sumbernya.
8
 Pengarannya memberi dua 
sifat terhadap tafsirnya; pertama, tafsir yang beralirkan Mu’tazilah. kedua, yang 
dimiliki tafsir ini adalah: keutamaan dalam nilai bahasa Arab, baik dari segi i’ja>z 
Alqur’an, bala>ghah dan fas}ah}ah.9 Ia juga menafsirkan ayat-ayat Alqur’an sesuai 
dengan mazhab dan akidahnya dengan cara hanya diketahui oleh orang yang ahli, 
dan menamakan kaum Mu’tazilah sebagai saudara seagama dan golongan utama 
yang selamat dan adil.
10
 
Berbicara mengenai ajaran-ajaran pokok Mu’tazilah11 yaitu al-tauh}i>d (ke-
Maha Esaan Tuhan). Mereka berpendapat asas teori ke-Tuhan-an adalah al-tanzi>h 
                                                          
6
 Guru yang sangat besar berpengaruh dalam diri Zamakhshari dibidang bahasa dan nahwu adalah 
Abu Mud}ar Mah}mu>d Ibn Jarir al-Daby al-Isfahani (w 507 H) dipandang sebagai seorang yang 
hebat oleh orang-orang semasanya dalam bidang tersebut. Lihat: Muh}ammad al-H}u>fi>, al-
Zamakhshary, 48.    
7
 Manna>’ Khali>l al-Qat}t{a>n, Maba>his fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, terj Mudzakir AS dengan judul ‚Studi 




 Ma>ni’ Abd H}alim Mah}mu>d, Manhaj al-Muffasiri>n, terj Faisal Saleh dan Syahdianor dengan 
judul “Metodologi Tafsir…‚ (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2006), 225-226. 
10
 al-Qat}t{a>n, Maba>his fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 540. 
11
 Ajaran-ajaran pokok Mu’tazilah diantaranya adalah; 1. Al-Tauh}i>d, 2. Al-‘Adl, 3. Al-Wa’du wa 
al-Wa’i>d, 4. Al-Manzilah bayna Manzilatayn, 5. Al-‘Amr bi al-Ma’ru>f wa al-Nahy ‘an al-Munkar. 

































(pensucian), maka sangat wajar jika Mu’tazilah benar-benar mensucikan Tuhan 
dari materi, karena Tuhan tidak ber-jism (bersifat immateri), tidak dibatasi oleh 
waktu dan zaman atau tempat, tidak mempunyai permulaan (qadi>m), tidak 
menyerupai makhluk, tidak bisa dipandang mata, tidak bisa didengar telinga.
12
 
Dari adanyanya teori al-tanzi>h, maka Mu’tazilah berpendapat bahwa Tuhan tidak 
dapat dilihat dengan mata ataupun hati baik itu di dunia maupun di akhirat.
13
 
Begitu pula al-Zamakhshary yang berlatar belakang Mu’tazilah, berpendapat 
bahwa Tuhan mustahil untuk dilihat, pendapatnya dilandasi beberapa ayat-ayat 
Alqur’an yang menggambarkan Allah mustahil untuk dilihat. Misalkan dalam Q.S 
al-An’a>m (6): 103: 
ََلََُيَِبْلْاَُفيِطَّللاََوُهَوََراَصْبلأاَُِكرُْديََوُهَوَُراَصْبلأاَُهُِكرْدُت  
“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat 
segala yang kelihatan; dan Dialah yang Maha Halus lagi Maha mengetahui.” 
(Q.S al-An’a>m (6): 103)14  
Ayat di atas dijadikan dalil syara’/naqli oleh Mu’tazilah, disamping 
mereka juga tidak meninggalkan dalil-dalil aqli (akal), karena Mu’tazilah sangat 
mengagungkan akal, dan lebih dominan menilai ru’yah kepada akal.15 Jika Tuhan 
dapat dilihat berarti Tuhan mempunyai batas, dan dibatasi oleh ruang dan waktu, 
berarti Tuhan materi karena yang dapat dilihat mata-kepala itu adalah benda 
(jism), ini tentu bertentangan dengan firman Allah pada Q.S al-Shu>ra (42): 11,
16
 
jika Tuhan bukan jism, maka Tuhan tidak terbatas oleh ruang dan waktu dan tidak 
                                                                                                                                                               
Lihat: Tim Reviewer UIN Sunan Ampel Surabaya, Ilmu Kalam (Surabaya: UIN Sunan Ampel 
Press, 2014),  95-104. 
12
 Ibid., 96-99. 
13
 Abi> al-H}asan ‘Ali bin Isma’i>l al-Asy’ari, Maqa>la>t al-Isla>miyyi>n wa Ikhtila>f al-Mus}alli>n, ed. 
Muh}ammad Muh}yi> al-Di>n ‘Abd al-H}ami>d, Vol. 1, (Mesir: Maktabah al-Nahd}ah al-Mis}riyyah, 
1950), 222-288. 
14
 Kementrian Agama, Mush}af al-Qur’an dan Terjemah (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2009), 141. 
15
 Ahmad Hanafi, Teologi Islam (Ilmu Kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 2001), 150. 
16
 al-Barsany, Pemikiran Kalam Imam Abu Mansur al-Maturidi, 44. 

































dapat dilihat oleh manusia. Karena yang bisa dilihat oleh mata manusia adalah 
sesuatu yang berbentuk benda dan jika melihat sesuatu, pasti ada objek yang 




Sementara Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah,18 secara umum mereka meyakini 
kemungkinan bisa melihat Tuhan di akhirat kelak.
19
 Hasan al-As’a>ry (W. 330 H) 
memaparkan argumentasinya baik dari aqliyah dan naqliyah. Dalam argumen 
aqliyah menurutnya; Pertama, setiap yang ada, mungkin untuk diperlihatkan 
Allah kepada kita, yang tidak mungkin terlihat adalah sesuatu yang tidak ada. Jika 
Allah termasuk sesuatu yang ada, berarti Dia dapat memperlihatkan wujud-Nya 
kepada manusia, dan ini tidak mustahil. Kedua, bahwa Allah melihat segala 
sesuatu, jika Allah melihat sesuatu, maka tidak mungkin Dia melihat sesuatu 
sementara Dia tidak dapat melihat diri-Nya. Jika Dia dapat melihat diri-Nya 
sendiri, maka bukan kemustahilan jika Dia memperlihatkan diri-Nya kepada 
kita.
20
 Dalil naqli ia mengajukan beberapa ayat-ayat Alqur’an untuk membuktikan 
bahwa manusia dapat melihat Tuhan di antaranya dalam Q.S al-Qiya>mah (75): 
22-23, al-Kahfi (18): 110, Yu>nus (10): 26, Qa>f (50): 35, al-‘Ara>f (7): 143, al-
Ah}za>b (33): 44, al-Baqarah (2): 223 dan 249.
21
   
                                                          
17
 Hanafi, Teologi Islam, 150-151. 
18
 Aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama >’ah sering diidentikkan dengan aliran al-Ash’ary dan al-
Ma>turi>dy. Lihat: Amal Fathullah Zarkasyi, Ilmu Kalam (Ponorogo: Darussalam University Press, 
2006), 273.  
19
 ‘Abdul Qahha>r ibn T}ahi>r ibn Muh}ammad al-Baghdadi, al-Farqu Bayna al-Fira>q (Kairo: Maktab 
Da>r al-Thura>th, t.th), 359. 
20
 Abi> al-H}asan ‘Ali bin Isma’i >l al-Asy’a>ri, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah (Bayru>t: Da>r al-
Maktabah al-Isla>miyyah, t.th), 26. 
21
 Ibid., 21-30. 

































Diantara muffasir berlatar belakang Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah ialah 
Fakhr al-Di>n al-Ra>zi (W. 606 H), ahli dalam bidang ilmu logika, filsafat, serta 
menonjol dalam bidang ilmu kalam. Ia dipandang sebagai filosof pada masanya 
dan kitab-kitabnya menjadi rujukan penting bagi mereka yang menamakan dirinya 
sebagai filosof Islam.
22
 Karyanya dalam bidang tafsir adalah Mafa>ti>h} al-Ghayb 
didalamnya banyak membahas masalah-masalah keilmuan seperti filsafat, teologi, 
ilmu alam, astronomi, kedokteran dan lain sebagainya dan tafsirnya mendapat 
perhatian besar dari para pelajar Alqur’an.23 Sampai-sampai Tafsi>r Mafa>tih} al-
Ghayb dinilai secara berlebihan “di dalamnya terdapat segala sesuatu kecuali 
tafsir itu sendiri”.24 Namun sebagian lain berpendapat luasnya pembahasan 
berbagai bidang keilmuan dalam Mafa>ti>h} al-Ghayb merupakan salah satu 
keistimewaan dibandingkan tafsir lainnya.
25
 
Lebih menarik lagi Tafsi>r Mafa>ti>h al-Ghayb menyajikan banyak pendapat 
para filosof, ahli ilmu kalam dan menolaknya-mengikuti metode ahli sunnah dan 
para pengikutnya-ia selalu mengerahkan segala kemampuannya untuk menentang 
pemikiran Mu’tazilah dan melemahkan dalil-dalil mereka,26 juga mengemukakan 
argumen-argumen yang tajam untuk membantah pendapat Mu’tazilah. Seperti 
penafsiran ru’yatullah, al-Ra>zi> mengajukan dan menjadikan beberapa ayat-ayat 
                                                          
22
 al-Qat}t{a>n, Maba>his fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 538. 
23
 Mah}mu>d, Manhaj al-Muffasiri>n…., 323. 
24
 al-Qat}t{a>n, Maba>his fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 539. 
25
 Muh}ammad H}usayn al-Dhahabi>, al-Tafsi>r wa al-Mufasiru>n, Vol. 1 (al-Qa>hirah: Maktabah 
Wahbah, t.th), 208-209. 
26
 Mah}mu>d, Manhaj al-Muffasiri>n….,323. 





































ٌََةرِضَانٍَذِئَمْو َيٌَهوُجُوَ.ٌََةرِظَانَاَهِّ بَرََلَِإ.َ 
“Wajah-wajah (orang-orang mukmin) pada hari itu berseri-seri. kepada 
Tuhannyalah mereka melihat.”28 
 
al-Ra>zi> berpendapat ayat di atas dijadikan landasan oleh Ahl al-Sunnah 
dalam menetapkan penduduk Surga kelak akan melihat Allah. Berbeda jauh 
dengan aliran Mu’tazilah seperti al-Zamakhsahry, menurutnya ayat tersebut tidak 
menunjukkan bahwa kelak manusia bisa melihat Allah.
29
 Contoh lain dalam Q.S 
Yu>suf (12): 76: 
اََك اَمَ َفُسوُِيلَ َانْدَِك َكِلَذََك ِهيِخَأَ ِءاَعِوَ ْنِمَ اَهَجَرْخَتْساَ َُّثَُ ِهيِخَأَ ِءاَعِوَ َلْب َقَ ْمِهِتَيِعْوَِأبَ َأَدَب َفََذُخْأَِيلَ َن
َُءاَشَنَْنَمٍَتاَجَرَدَُعَفْر َنَُهَّللاََءاَشَيَْنَأَلِإَِكِلَمْلاَِنيِدَفَُِهاَخَأٌََميِلَعٍَمْلِعَيِذَِّلَُك َقْو َفَو 
“Maka mulailah Yusuf (memeriksa) karung-karung mereka sebelum 
(memeriksa) karung saudaranya sendiri, kemudian Dia mengeluarkan piala 
raja itu dari karung saudaranya. Demikianlah Kami atur untuk (mencapai 
maksud) Yusuf. Tiadalah patut Yusuf menghukum saudaranya menurut 
undang-undang Raja, kecuali Allah menghendaki-Nya. Kami tinggikan 
derajat orang yang Kami kehendaki; dan di atas tiap-tiap orang yang 
berpengetahuan itu ada lagi yang Maha mengetahui.”30  
 
al-Ra>zi> menyatakan bahwa Mu’tazilah menjadikan ayat tersebut sebagai 
dalil bahwa Allah Swt mengetahui dengan zat-Nya, bukan mengetahui dengan 
ilmu-Nya. Dengan alasan, jika Allah Swt mengetahui dengan ilmu, maka Allah 
Swt memiliki ilmu. Dengan demikian di atas ilmu Allah Swt akan ada ilmu yang 
lain. Hal tersebut dipahami oleh aliran Mu’tazilah lewat keumuman ayat. Namun 
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 Muh}ammad al-Ra>zi> Fakhr al-Di>n ibn al-‘Ala>mah D{iya>’ Allah bin ‘Umar, Tafsi>r al-Faklhr al-
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menurut al-Ra>zi>, pendapat tersebut batal, karena telah ada dalil-dalil lain yang 
menetapkan sifat ilmu pada zat Allah Swt seperti dalam surat Luqma>n (31): 34, 
al-Nisa>’ (4): 166, al-Baqarah (2): 255, dan Fa>t}ir (35): 11. Oleh karena itu, 
pemahaman yang lebih tepat adalah keumuman ayat tersebut mesti di-takhs}i>s}, 
dengan cara ilmu yang dimaksud adalah ilmu yang dimiliki Yusuf dan saudara-
saudaranya, bukan ilmu Allah Swt.
31
  
Perbedaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah antara al-Zamakhshary dan al-
Ra>zi>, satu sisi (al-Zamakhshary) mengambarkan Allah tidak bisa di lihat sisi lain 
(al-Ra>zi>) menggambarkan Allah bisa di lihat, dilanjutkan dengan adanya latar 
belakang yang mendorong perbedaan penafsiran kedua tokoh dalam menafsirkan 
ayat-ayat ru’yatullah, menjadikan persolan tersebut sangat menarik untuk di teliti 
dalam penelitian ini. 
B. Identifikasi dan Batasan Masalah 
Berdasarkan pada latar belakang di atas, maka permasalahan yang terkait 
dengan penelitian ini dapat di identifikasi sebagai berikut: 
1. Perbedaan pendapat antara Mu’tazilah dan Ahl al-Sunnah tentang sifat dan 
dzat Allah dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Mafa>ti>h} al-Ghayb 
2. Perbedaan dan persamaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah antara al-
Zamakhshary dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi dalam 
Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb  
3. Pengaruh idiologi pemikiran Mu’tazilah dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Ahl 
al-Sunnah dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb  
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4. Latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran antara al-
Zamakhshary dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi> dalam menafsiran ayat-ayat 
ru’yatullah 
5. Tujuan penafsiran al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> tentang ru’yatullah 
6. Komentar ulama terhadap Tafsi>r al-Kassha>f dan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb  
Agar penelitian ini lebih fokus, maka perlu adanya pembatasan-
pembatasan tentang masalah yang akan dikaji, sebagai beriku: 
1. Perbedaan dan persamaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah antara al-
Zamakhshary dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi dalam 
Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb  
2. Latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran antara al-
Zamakhshary dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi> dalam menafsiran ayat-ayat 
ru’yatullah 
C. Rumusan Masalah 
Berdasarkan latar belakang masalah yang telah diuraikan, maka rumusan 
masalah dalam penelitian ini adalah: 
1. Bagaimana perbedaan dan persamaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
antara al-Zamakhshary dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi 
dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb? 
2. Bagaimana latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran antara 
al-Zamakhshary dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi> dalam menafsiran ayat-ayat 
ru’yatullah? 
 

































D. Tujuan Penelitian 
Sesuai dengan perumusan masalah, maka tujuan penelitian ini sebagai 
berikut: 
1. Untuk mendapatkan gambaran perbedaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
antara al-Zamakhshary dalam Tafsi>r al-Kassha>f dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi 
dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb 
2. Untuk mendapatkan gambaran latar belakang yang mendorong perbedaan 
penafsiran antara al-Zamakhshary dan Fakh al-Di>n al-Ra>zi> dalam 
menafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
E. Kegunaan Penelitian 
Dalam penelitian ini ada dua signifikansi yang akan dicapai, yaitu 
dari aspek keilmuan yang bersifat teoritis dan dari aspek praktis yang 
bersifat fungsional. 
1. Secara Teoritis 
a. Hasil dari penelitian ini dapat memperkaya khazanah kepustakan 
tentang Mu’tazilah dan Ahl al-Sunnah yang difokuskan kepada ayat-
ayat yang dijadikan landasan teologi mereka tentang ru’yatullah 
(melihat Tuhan). 
b. Menambah khazanah keilmuan, umumnya dalam bidang tafsir 
Alqur’an bagi umat manusia dan khususnya untuk umat Muslim, 
dengan harapan bisa mengambil manfaat dari penelitian ini. 
 
 

































2. Secara Praktis 
a. Penelitian ini diharapakan dapat memberi satu sumbangan wawasan 
khazanah keilmuan pengetahuan dan pemahaman yang lebih luas 
tentang Ru’yatullah dalam Tafsi>r al-Kassha>f karya al-Zamakhshary 
dan Tafsi>r Mafa>ti>h al-Ghayb karya Fakhr al-Di>n al-Ra>zi>. 
b. Memantapkan pemahaman masyarakat awam dalam persoalan akidah 
mereka umumnya, dan khususnya dalam akidah Tauh}i>d al-Ulu>hiyyah 
diantaranya mengenai Ru’yatullah (melihat Tuhan) 
F. Kerangka Teori 
Dalam rangka memperoleh gambaran pemikiran al-Zamakhshari dan al-
Ra>zi> tentang ru’yatullah, peneliti akan menggunakan kerangka teori sebagai pisau 
analisis, sehingga membantu memecahkan dan mengidentifikasi yang akan diteliti 
dan untuk memperlihatkan ukuran-ukuran atau kriteria yang dijadikan dasar 
membuktikan sesuatu.
32
 Maka penelitian ini menggunakan dua metode yaitu 
metode mawd}u>’i (tematik), muqa>rin (perbandingan). 
Metode maud}u>’i adalah membahas ayat-ayat Alqur’an sesuai dengan tema 
atau judul yang telah dipilih. Maka yang menjadi ciri utama dari metode ini ialah 




Metode Maud}u>’i memiliki dua macam bentuk, keduanya memiliki tujuan 
yang sama, yakni menyingkap hukum-hukum, keterkaitan, dan keterkaitan di 
dalam Alqur’an; menepis anggapan adanya pengulangan di dalam Alqur’an dan 
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menangkap petunjuk Alqur’an mengenai kemaslahatan makhluk, berupa undang-
undang syari’at yang adil yang mendatangkan kebahagian dunia dan akhirat. 
Adapun kedua macam metode maud}u>’i sebagai berikut:34 
Pertama, membahas satu surat secara menyeluruh, memperkenalkan dan 
menjelaskan maksud-maksud umum dan khususnya secara garis besar, dengan 
cara menghubungkan ayat yang satu dengan yang lain, atau satu pokok masalah 
dengan pokok masalah yang lain, sehingga surat itu nampak dalam bentuknya 
yang betul-betul utuh dan cermat. Metode seperti ini juga bisa disebut sebagai 
tematik plural, karena tema-tema yang dibahas lebih dari satu.  
Kedua, tafsir yang menghimpun dan menyusun ayat-ayat Alqur’an yang 
memiliki kesamaan arah dan tema, kemudian memberikan penjelasan dan 
mengambil kesimpulan. Metode ini juga disebut sebagai metode tematik singular 
atau tungal, karena melihat tema yang dibahas hanya satu. Disamping itu, ada 
yang menyebutkan bahwa ada empat macam bentuk kajian dalam tafsir maud}u>’i 
sebagai berikut; 1)Tematik surat, yakni model kajian tematik dengan meneliti 
surat-surat tertentu. 2)Tematik Term, yakni model kajian tematik yang secara 
khusus meneliti term (istilah-istilah) tertentu dalam Alqur’an. 3)Tematik 
konseptual, yakni kajian pada konsep-konsep tertentu yang secara eksplisit tidak 
disebut dalam Alqur’an, tetapi secara substansial ide tentang konsep itu ada dalam 
Alqur’an. 4)Tematik tokoh, yakni kajian tematik yang dilakukan melalui tokoh.35 
Sedangkan metode muqa>rin adalah suatu yang ditempuh oleh muffasir 
dengan mengambil sejumlah ayat Alqur’an, selanjutnya mengemukakan 
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penafsiran dari ulama-ulama tafsir baik dari salaf ataupun ulama hadi>th yang 
metode dan kecenderungannya berbeda-beda, dan mengungkapkan pendapat 
mereka disertai dengan membandingkan segi dan kecenderungan masing-masing 
dalam menafsirkan Alqur’an. Kemudian menjelaskan siapa diantara mereka yang 
penafsirannya dipengaruhi oleh perbedaan madhhab, siapa penafsirannya 
ditujukan untuk melegitimasi suatu golongan atau aliran tertentu.
36
 
Muhammad Ridlwan Nasir dalam bukunya “Metode Tafsir Muqarin” 
menjelaskan bahwa tafsir muqa>rin dapat ditempuh melalui tiga jalan alternatif; 
Alternatif pendekatan pertama, dengan membandingkan antar sebagian ayat-ayat 
Alqur’an dengan sebagian lainnya. Kedua, membandingkan penafsiran ayat-ayat 
Alqur’an berdasarkan kepada yang telah ditulis para muffasir. Ketiga, 
membandingkan antara satu kitab dengan kitab tafsir lainnya dari berbagai segi 
yang meliputi; penyajian fakta yang terdiri dari biografi, latar belakang penyusun 
dan karya-karyanya, kecenderungan dan alirannya, metode dan sistematika serta 
sumber tafsirnya. Dan evaluasi segi-segi kesamaan dan perbedaannya.
37
 
Metode tafsi>r maud}u>’i digunakan peneliti untuk mencari ayat-ayat yang 
berkaitan dengan term ru’yatullah. Sedangkan metode tafsi>r muqa>rin (komparatif) 
digunakan peneliti untuk membandingkan kedua muffasir antara al-Zamakhshary 
tafsirnya al-Kassha>f dengan Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> tafsirnya Mafa>ti>h} al-Ghayb 
melihat dari segi kesamaan, perbedaan, kelebihan dan kelemahan berdasarkan dari 
hasil bacaan melalui metode kepustakaan.  
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G. Penelitian Terdahulu 
Sejauh pengamatan penulis berdasarkan sepanjang kajian dan penelitian 
sumber, ada beberapa penelitian tentang ru’yatullah ataupun mengenai Tafsi>r al-
Kassha>f karya al-Zamakhshary dan Tafsi>r Mafa>ti>h al-Ghayb karya Fakhr al-Di>n 
al-Ra>zi> sebagai berikut: 
Buku yang berjudul ‚Ru’yatullah Ta’a>la wa Tah}qi>q al-Kala>m Fi>ha>‛ karya 
Ah}mad bin Na>s}ir bin Muh}ammad A>li H}amid. Buku ini menyimpulkan bahwa 
Allah Swt tidak dapat dilihat di dunia dengan mata kepala manusia begitu juga 
dengan nabi Musa dan Muh }ammad Saw tidak melihat secara langsung melainkan 
mereka melihat Allah di dunia melalui hati dan dalam mimpi dan prihal 
ru’yatullah selalu berubah mengikuti kadar kuat dan lemahnya keimanan orang 
yang melihat, tetapi wujud Allah tidaklah seperti yang di tampakkan oleh hati dan 
mimpi. Adapun dalam peristiwa ru’yatullah saat hari kiamat dapat di lihat secara 
umum oleh mata kepala manusia, akan tetapi manusia tidaklah melihat wujud 
aslinya yang Maha Suci seperti yang dapat di lihat oleh Ahl al-Jannah. Adapun 
ru’yatullah yang sesungguhnya hanya dapat di lihat oleh orang-orang Mu’min 
setelah mereka masuk Surga.
38
 
Tesis dengan judul Aspek Paham Mu’tazilah Dalam Tafsir al-Kassha>f 
Tentang Ayat-Ayat Teologi yang ditulis oleh Ermita Zakiyah, menyimpulkan 
bahwa prinsip teologi Mu’tazilah tentang al-us}u>l al-khamsah tidak semua bisa 
tercover dalam Tafsi>r al-Kassha>f yang mempunyai naz’ah mu’tazili, hal ini 
dikarenakan pendekatan teologi Mu’tazilah berasal dari aviliasi filsafat barat 
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Tesis dengan judul Tafsi >r Kalimat Tauh}i>d dalam Alqur’an ditulis oleh 
Didik Purnomo, penelitian ini mengkaji penafsiran al-Ra>zi> pada kalimat Tauhid 
(La> Ila>ha Illa Huwa) dalam Alqur’an surat al-Baqarah (2): ayat 163, dengan 
kesimpulan bahwa al-Ra>zi> mencoba mengilustrasikan, ketika kita berkata “tidak 
ada orang di rumah” berarti kita meniadakan esensinya. Ketika esensinya tidak 
ada, maka semua bagiannya juga tidak ada. Seandainya salah satu bagiannya ada, 
berarti esensinya ada. Sebab bagiannya mencakup esensi tersebut. Jika esensinya 
ada, itu bertentangan dengan peniadaan esensi. Jadi ungkapan, “Tidak ada orang 
di rumah” berarti peniadaan secara total. Atau pengesaan secara total. Yaitu Tiada 
Tuhan selain Allah Swt memberikan makna pengesaan secara total.
40
 
Tesis dengan judul Hidayah dalam Alqur’an Perspektif Fakhr al-Di>n al-
Ra>zi> dan al-Zamakhshary (Studi Komparasi) ditulis oleh Nor Halipah, penelitian 
ini menyimpulkan bahwa hidayah tawfiq adalah hak Allah semata, sedangkan 
nabi Muhammad Saw hanya bertugas berdakwah dan menyampaikan syari’ah. 
Persamaan diantara keduanya terletak pada penafsiran mereka tentang hidayah 
tawfiq. Sedangkan perbedaannya terletak pada pendapat mereka tentang 
pengertian kata al-huda> dan pendapat mereka mengenai peranan hidayah (nabi 
dan wahyu) bagi manusia. Kedua muffasir juga hanya menyebutkan macam-
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Dari uraian di atas, maka belum ditemukan penelitian yang secara khusus 
membahas ayat-ayat ru’yatullah dengan menkomparasikan antara penafsiran al-
Zamakhshary Tafsi>r al-Khasha>f dan Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> Tafsi>r Mafa>ti>h} al-
Ghayb. Dengan ini, menjadi bukti keorisinilan penelitian ini. 
H. Metode Penelitian 
Metode penelitian yang berkaitan dengan penelitian ini meliputi: 
1. Model Penelitian 
Penelitian ini menggunakan metode penelitian kualitatif, dikarenakan studi 
mengenai karya seorang tokoh merupakan bagian dari penelitian kualitatif. 
Yaitu prosedur penelitian yang menghasilkan data deskriptif dari beberapa 
kata-kata tertulis atau lisan dari suatu objek yang dapat diamati dan 
diteliti.
42
 Salah satu kelebihan dari studi tokoh adalah sifatnya yang in-
depth (mendalam) dan tidak out-depth (melebar), karena memfokuskan 
diri pada satu orang tertentu pada bidang tertentu sebagai unit analisis.
43
 
2. Jenis penelitian  
Penelitian ini bersifat pustaka (libary research), suatu penelitian yang 
terfokus pada teknik pengumpulan data tertulis baik berupa literatur 
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3. Pendekatan Penelitian 
Penelitian ini menggunakan pendekatan historis, suatu ilmu yang 
membahas berbagai peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, 
waktu, objek, latar belakang dan pelaku dari peristiwa tersebut.
45
 Dengan 
tujuan untuk menguak aspek latar belakang dan bentuk-bentuk pemikiran 
terhadap penafsiran ru’yatullah dalam Tafsi>r al-Kassha>f karya 
Zamakhshary dan Mafa>ti>h} al-Ghayb karya al-Ra>zi> serta ilmu-ilmu atau 
pemahaman yang mempengaruhi dalam penafsirannya. 
4. Sumber Penelitian 
Sumber penelitian bersumber dari dokumen perpustakan yang terdiri dari 
dua jenis sumber yaitu primer dan sekunder.  
a. Sumber Primer adalah rujukan utama yang akan dipakai untuk 
mendapatkan informasi terkait ru’yatullah, yaitu Tafsi>r al-Kassha>f 
karya Zamakhshari dan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb karya Fakhr al-Di>n 
al-Ra>zi>.  
b. Sumber Sekunder adalah sebagai rujukan pelengkap baik berupa kitab-
kitab atau karya ilmiah yang berkaitan dengan pembahasan dalam 
penelitian ini. 
5. Teknik Pengumpulan Data 
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Teknik pengumpulan data dalam penelitian menggunakan studi 
dokumentasi, yaitu mencari dan mengumpulkan dari berbagai data berupa 
catatan, buku, kitab dan lain sebagainya yang berhubungan dengan hal-hal 
atau variabel terkait penelitian berdasarkan konsep-konsep kerangka 
penulisan yang sebelumnya telah dipersiapkan. 
6. Teknik Analisis Data 
Setelah data terkumpul, langkah selanjutnya adalah mengadakan 
pembahasan dan menganalisanya. Dalam menganalisa pembahasan ini ada 
dua metode yang dipakai; 
a. Metode  Interpretasi Data merupakan isi buku, untuk dengan setepat 
mungkin mampu mengungkapkan arti dan makna uraian yang 
disajikannya.
46
 Metode ini penulis gunakan untuk mempelajari dan 
memahami makna-makna yang ada di dalam penafsiran Alqur’an, 
sehingga mudah untuk mengambil sebuah kesimpulan. 
b. Metode Analisis Isi (Conten Analysis), yaitu sebuah analisis ilmiah 
tentang isi pesan atau komunikasi yang ada untuk menerapkan metode 
ini terkait dengan data-data, kemudian dianalisis sesuai dengan isi 
materi yang dibahas.
47
 Setelah semua data terkumpul baik dari dari 
data primer maupun sekunder diklasifikasi dan dianalisis sesuai 
dengan sub bahasan masing-masing. Selanjutnya dilakukan telaah 
mendalam atas data-data yang memuat penafsiran terhadap ayat-ayat 
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ru’yatullah dan dapat meyakinkan serta menemukan data-data tersebut 
yang mendukung penelitian ini.   
I. Sistematika Pembahasan 
Sistematikan Pembahasan yang digunakan dalam penulisan penelitian ini 
terbagi menjadi lima bab dengan perincian sebagai berikut: 
Bab pertama, berupa pendahuluan yang meliputi latar belakang masalah 
menjelaskan mengapa penelitian ini perlu dilakukan dan apa yang 
melatarbelakanginya. Kemudian identifikasi dan batasan masalah, selanjutnya 
rumusan masalah untuk memperjelas pokok-pokok masalah yang akan diteliti 
agar lebih terfokus. Tujuan dan kegunaan penelitian untuk menjelaskan 
pentingnya penelitian dan tujuannya. Selanjutnya kerangka teori untuk 
menjelaskan teori dalam disiplin ilmu yang sesuai dengan bidang penelitian, 
digunakan sebagai basis analisis dalam penelitian. Dilanjutkan dengan telaah 
pustaka untuk memperjelas letak kebaruan penelitian dan perbedaan dalam 
penelitian. Selanjutnya metode penelitian untuk menjelaskan bagaimana cara yang 
akan dilakukan peneliti dalam penelitian. Dan sistematika pembahasan untuk 
menjelaskan posisi penelitian dalam wacana keilmuan tafsir sehingga dapat 
diketahui secara jelas. 
Dilanjutkan dengan bab kedua, akan dijelaskan mengenai tinjauan umum 
ru’yatullah, Mu’tazilah dan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. Sub bab pertama 
membahas tentang ru’yatullah yang mencakup pengertian, dalil-dalil ru’yatullah 
dari Alqur’an dan hadits, selanjutnya pendapat ulama tentang ru’yatullah. 
Dilanjutkan dengan sub bab kedua membahas tentang tinjauan umum Mu’tazilah 

































yang mencakup sejarah lahirnya Mu’tazilah, aqidahnya, dan para muffasir 
Mu’tazilah. Kemudian pada sub bab ketiga membahas tentang tinjauan umum Ahl 
al-Sunnah wa al-Jama >’ah yang mencakup sejarah lahirnya Ahl al-Sunnah wa al-
Jama>’ah, ajarannya, dan para muffasir Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. 
Pada bab ketiga akan dikenalkan mengenai Tafsi>r al-Kassha>f karya al-
Zamakhshary dan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb karya Fakhr al-Di>n al-Ra>zi>. Sub bab 
pertama, menjelaskan biografi al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> baik dari riwayat 
hidup dan pendidikannya, kondisi sosial kehidupannya, karyanya, aqidah dan 
mazhabnya. Sub bab kedua mengenal Tafsi>r al-Kassha>f dan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-
Ghayb yang meliputi latar belakang dan sistematika penulisan tafsir, kemudian 
komentar ulama terhadap kedua tafsir tersebut. 
Pada bab keempat berbicara mengenai penafsiran al-Zamakhshary dalam 
Tafsi>r al-Kassha>f dan Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb 
tentang ru’yatullah. Sub bab pertama menjelaskan bagaimana penafsiran 
ru’yatullah menurut al-Zamakshary dalam Tafsi>r al-Kassha>f. Sub bab kedua 
menjelaskan bagaimana penafsiran ru’yatullah menurut Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> 
dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb. Sub bab ketiga analisa perbandingan penafsiran 
al-Zamakhsary dan al-Ra>zi> terkait tentang ayat-ayat ru’yatullah. 
Pada bab lima, yang berisis kesimpulan dan uraian-uraian yang telah 
dibahas dan diperbincangkan dalam keseluruhan penulisan. Bahasan ini sebagai 
jawaban terhadap masalah-masalah yang diajukan dalam rumusan masalah. 
 
































TINJAUAN UMUM TENTANG RU’YATULLAH, MU’TAZILAH DAN 
AHL AL-SUNNAH WA AL-JAMA>’AH 
A. Tinjauan Umum Ru’yatullah 
1. Pengertian 
Pengertian ru‟yah secara bahasa adalah “al-naz}ara bi al-‘ayni aw bi al-
qalb” (melihat dengan mata atau dengan hati). Dan masdar dari ru‟yah adalah 
“ra’a>, yara>, ru’ya>’ wa ru’yah” yang berasal dari bahasa Arab. Sementara 
dalam pengucapan orang-orang Arab lafaz ru‟yah bi al-„Ayni ada yang 
menggunakan hamzah (تيأترا ،تيأترسا ،تيأر) dan segolongan kecil tidak 
menggunakan hamzah seperti (وتيأر نىعبم وتير). Adapun dalam Alqur‟an lafaz 
ra‟a semua menggunakan hamzah.1  
Lebih lanjut Ibnu Faris mendefinisakan ru‟yah: asal dari kata “ra’a‛ al-
ra’, al-hamzah, dan al-ya>’, yang berarti menunjukan arti melihat, penglihatan 
dengan mata atau pandangan.
2
  
Dengan demikian maka ru‟yatullah berarti melihat Allah dengan 
penglihatan mata atau penglihatan hati. 
2. Dalil-dalil Ru’yatullah dalam Alqur’an dan Hadits  
Dalili-dalil mengenai ru‟yatullah telah disebutkan dalam beberapa 
ayat-ayat Alqur‟an. Namun jika di lihat sekilas nampak bahwa beberapa ayat-
                                                          
1
 Ah}mad bin Na>s}ir Muh}ammad A>li H}amid, Ru’yatullah wa Tah}qi>q al-Kala>m Fi>ha> (al-Makkah al-
Mukarramah: Ja>mi’ah Umm al-Qura>’, 1991),  15-16. 
2
 Abi> al-H}usayin Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariyya>, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lughah, ed. ‘Abd al-Sala>m 
Muh}ammad Ha>ru>n, Vol 2 (al-‘Arabiyyah: Da>r al-Fikr, 1979), 472. 

































ayat tersebut menggambarkan manusia tidak bisa melihat Tuhannya, 
sementara sebagian lainnya juga nampak menggambarkan bahwa manusia 
bisa melihat Tuhannya. Dari hal tersebut, maka sekelompok aliran kalam 
berbeda-beda pendapat tentang ru‟yatullah. Sebagian dari mereka menjadikan 
beberapa ayat-ayat yang menggambarkan manusia bisa melihat Tuhan-nya 
sebagai ayat muh }kamat, dan ayat-ayat yang menggambarkan manusia tidak 
bisa melihat Tuhan-nya sebagai ayat mutashabihat. Sebaliknya, sebagian lain 
dari aliran kalam yang menjadikan ayat-ayat yang menggambarkan bahwa 
manusia tidak dapat melihat Tuhan-nya sebagai ayat muh}kamat, dan ayat-ayat 
yang menggambarkan manusia bisa melihat Tuhan-nya sebagai ayat 
mutashabihat. Sebagai konsekuensinya, masing-masing dari aliran kalam 




Untuk itu, maka perlu di uraikan ayat-ayat yang menggambarkan 
manusia tidak bisa melihat Tuhan dan bisa melihat Tuhan sebagai berikut: 
Pertama; Dalil-dalil dari ayat-ayat Alqur‟an tentang ru‟yatullah 
Ayat-ayat Alqur’an yang menggambarkan Allah tidak dapat dilihat: 
 







1 al-Baqarah 55 Madaniyah 87 2  ىتََّح َكَل َنِمْؤ ُن ْنَل ىَسوُم َاي ْمُتْل ُق ْذِإَو
 ْمُت َْنأَو ُةَقِعاىصلا ُمُكْتَذَخََأف ًَةرْهَج َوىللا ىَر َن
 َنوُُرظْن َت 
                                                          
3
 Muhammad Yusuf Musa, al-Quran dan Filsafat, terj. M. Thalib, (Yogyakarta: Tiara Wacana 
Yogya, 1991), 51-52. 

































 ف ََقاُلوا أَرِنَا اللىَو َجْهرًَة فََأَخَذت ُْهُم الصىاِعَقة ُ 4 29 hayinadaM 351 ‟>asiN-la 2
َلَ ُتْدرُِكُو الأْبَصاُر َوُىَو يُْدرُِك الأْبَصاَر َوُىَو  6 55 hayikaM 301 m>a‟nA„-la 3
 اللىِطيُف اْلَِْبُير 
ِلِميَقاتَِنا وََكلىَمُو َربُُّو قَاَل َوَلمى ا َجاَء ُموَسى  7 93 hayikaM 341 f>ar‟A-la 4
 َربٍّ أَِرنِ أَْنظُْر إِلَْيَك قَاَل َلْن ت َرَانِ 
َوقَاَل الىِذيَن لَ ي َْرُجوَن ِلَقاَءنَا َلْولَ أُْنزَِل  52 24 hayikaM 12 n>aqruF-la 5
َعَلي ْ َنا اْلَملاِئَكُة أَْو ن ََرى َرب ىَنا َلَقِد اْسَتْكب َُروا 
 ِسِهْم َوَعت َْوا ُعت ُوًّا َكِبيرًا فِ أَن ْف ُ
َوَما َكاَن لَِبَشٍر َأْن يَُكلٍَّمُو اللىُو ِإلَ َوْحًيا َأْو  24 26 hayikaM 15 >ar>uhS-la 6
ِمْن َورَاِء ِحَجاٍب أَْو ي ُْرِسَل َرُسولَ ف َُيوِحَي 
 بِِإْذنِِو َما َيَشاُء ِإنىُو َعِليٌّ َحِكيٌم 
-la 7
 n>ififfa}tuM
 َكلا ِإن ىُهْم َعْن َربٍِِّّ ْم ي َْوَمِئٍذ َلَمْحُجوبُوَن  38 28 hayikaM 51
 
 :tahilid tapad hallA nakrabmaggnem gnay na’ruqlA taya-tayA
 







 ,64 haraqaB-la 1
 ,322
 942
َوات ىُقوا اللىَو َواْعَلُموا أَنىُكْم . أَن ىُهْم ُملاُقو َربٍِِّّ م ْ 2 78 hayinadaM
 .أَن ىُهْم ُملاُقو اللىو ِ. ُملاُقوه ُ
 ,13 m>a‟nA„-la 2
 451
 اللىِو. َوُىًدى بِِلَقاء ِ َكذى بُوا الىِذين َ َخِسر َ َقد ْ 6 55 hayikaM
 ي ُْؤِمُنون َ َربٍِِّّ م ْ بِِلَقاء ِ َلَعلىُهم ْ َوَرْحَْة ً
َوَلمى ا َجاَء ُموَسى ِلِميَقاتَِنا وََكلىَمُو َربُُّو قَاَل  7 93 hayikaM 341 f>ar‟A-la 3
َربٍّ أَِرنِ أَْنظُْر إِلَْيَك قَاَل َلْن ت َرَانِ َوَلِكِن 
اْنظُْر ِإَلَ اْلََْبِل فَِإِن اْست ََقرى َمَكانَُو َفَسْوَف 
 ت َرَانِ 
 ي َْلَقْونَو ُ ي َْوم ِ ِإَلَ  ق ُُلوِبِِّم ْ فِ  نَِفاقًا فََأْعَقب َُهم ْ 9 311 hayinadaM 341 habuaT-la 4

































 ,7  sun>uY 5
 ,11
 54
 لَ  لَِقاَءنَا. الىِذين َ ي َْرُجون َ َلَ  الىِذين َ ِإنى  01 15 hayikaM
 ي َْعَمُهوَن. َقد ْ طُْغَياِنِِم ْ فِ  ِلَقاَءنَا ي َْرُجون َ
 َكانُوا َوَما اللىو ِ بِِلَقاء ِ َكذى بُوا الىِذين َ َخِسر َ
 ُمْهَتِديَن.
 أَرَاُكم ْ َوَلِكنٍِّ  َربٍِِّّ م ْ ُملاُقو ِإن ىُهم ْ آَمُنوا الىِذين َ 11 25 hayikaM 92  d>uH 6
 َتََْهُلون َ ق َْوًما
 تُوِقُنون َ َربٍُّكم ْ بِِلَقاء ِ َلَعلىُكم ْ 31 69 hayinadaM 2  d‟aR-la 7
 ,501  ifhaK-la 8
 011
 َولَِقائِو ِ َربٍِِّّ م ْ بِآيَات ِ َكَفُروا الىِذين َ أُولَِئك َ 81 96 hayikaM
َفَمْن َكاَن ي َْرُجو لَِقاَء َأْعَماُلُُْم.  َفَحِبَطت ْ




 اللىو ِ َأَجل َ فَِإنى  اللىو ِ ِلَقاء َ ي َْرُجو َكان َ َمن ْ 92 58 hayikaM 32 ,5
 َكَفُروا اْلَعِليُم. َوالىِذين َ السى ِميع ُ َوُىو َ لآت ٍ
 َرْحَِْت  ِمن ْ يَِئُسوا أُولَِئك َ َولَِقائِو ِ اللىو ِ بِآيَات ِ
   أَلِيم ٌ َعَذاب ٌ َلُُم ْ َوأُولَِئك َ
 َلَكاِفُرون َ َربٍِِّّ م ْ بِِلَقاء ِ النىاس ِ ِمن َ َكِثيرًا َوِإنى  03 48 hayikaM 8  m>uR-la 01
 َكاِفُرون َ َربٍِِّّ م ْ بِِلَقاء ِ ُىم ْ َبل ْ 23 57 hayikaM 01  hadajaS-la 11
تََِ يىت ُُهْم ي َْوَم ي َْلَقْونَُو َسلاٌم َوَأَعدى َلُُْم َأْجًرا   33 09 hayinadaM 44  b>az}hA-la 21
 َكريدًا 
َنَُْن أَْولَِياؤُُكْم فِ اْلََِياِة الدُّ ن َْيا َوفِ الآِخرَِة  14 16 hayikaM 13  tali} s} suF 31
َوَلُكْم ِفيَها َما َتْشَتِهي أَن ُْفُسُكْم َوَلُكْم ِفيَها 
 َما َتدى ُعوَن 





 ِإَلَ َرب ٍَّها نَاِظرٌَة . ُوُجوٌه ي َْوَمِئٍذ نَاِضرَة ٌ 57 13 hayikaM

































16 al-Insiqa>q  
 
6 Makiyah 83 84  اًحْدَك َكٍّبَر َلَِإ ٌحِداَك َكىنِإ ُناَسْنلإا اَهُّ َيأ َاي
 ِويِقلاُمَف 
 
Dari beberapa ayat-ayat di atas jika dilihat sekilas nampak bahwa ayat-
ayat yang berkaitan dengan persoalan ru‟yatullah saling bertentangan. 
Sebagian ayat menggambarkan bahwa manusia tidak bisa melihat Tuhan, 
sebagian ayat lainnya menggambarkan manusia bisa melihat Tuhan. Untuk itu 
maka perlu diperhatikan bahwa sesungguhnya di dalam Alqur‟an tidak ada 
ayat-ayat yang kontradiksi antara ayat satu dengan yang lainnya. Sedangkan 
jika dinyatakan sebaliknya disebabkan oleh pemahaman yang salah. Maka hal 
yang wajib dilakukan oleh para sarjana Islam harus mampu men-ta‟wi >l-kan 
dan memahami dengan benar ayat-ayat Alqur‟an yang nampak berlawanan. 
Kedua; Dalil-dalil dari hadits-hadits tentang ru‟yatullah 
Adapun hadits-hadits yang menggambarkan bahwa manusia tidak bisa 
melihat Tuhan-nya begitu juga sebaliknya sebagai berikut: 
Pertama: Hadits-hadits yang menceritakan bahwa manusia tidak bisa 
melihat Tuhan-nya: 
 :ةشئاع ابأ اي تلاقف ةشئاع دنع ائكتم تنك :لاق( قورسم نع حيحص فى دروام
 للها ىلع مظعأ دقف نهنم ةدحاوب ملكت نم ثلاث نأ معز نم :تلاق ؟ّنى ام تلق .ةقيرفلا
 تسلجف ائكتم تنكو :لاق .ةقيرفلا للها ىلع مظعأ دقف وبر ىأر ملسو ويلع للها ىلص أدمح
 ْدَقَلَو( لجو زع للها لقي لمأ ،نِيلجعت لَو نِيرظنأ يننمؤلما مأ اي تلقف  ُهآَر  ِقُفلأِاب ،)ِينِبُمْلا4 
 ْدَقَلَو(  ُهآَر  ًةَلْز َن )ىَرْخُأ5 قف ملسو ويلع للها ىلص للها لوسر كلذ نع لأس ةملأا لوأ انأ :تلا
 نم ًاطبهنم وتيأر ينترلما ينتاى يرغ اهيلع قلخ تلا وتروص ىلع هرأ لم ليبرج وى انمإ" :لاقف
                                                          
4
 Q.S. al-Takwi>r 81/23. 
5
 Q.S. an-Najm 53/13. 

































 السماء سادًا عظم خلقو ما بين السماء إلَ الأرض" فقالت أول تسمع أن الله يقول: (لَ
 َكان َ أو لم تسمع أن الله يقول: (َوَما 6اْلَِْبُير) اللىِطيف ُ َوُىو َ الأْبَصار َ يُْدرِك ُ َوُىو َ الأْبَصار ُ تُْدرُِكو ُ
 ِإنىو ُ َيَشاء ُ َما بِِإْذنِو ِ ف َُيوِحي َ َرُسولَ ي ُْرِسل َ َأو ْ ِحَجاب ٍ َورَاء ِ ِمن ْ َأو ْ َوْحًيا ِإلَ اللىو ُ يَُكلٍَّمو ُ َأن ْ لَِبَشر ٍ
َحِكيٌم) َعِليٌّ 
 8... الِديث)7
ماروى أبو موسى قال: قام فينا رسول الله صلى الله عليو وسلم بخمس كلمات فقال: 
"إّن الله عز وجا لَ ينام ولَ ينبغى لو أن ينام يخفض القسط ويرفعو يرفع إليو عمل الليل قبل 
عمل النهار، وعمل النهار قبل عمل الليل، حجابو النور" وفِ رواية أبي بكر النار "لو كشفو 
 9بحات وجهو ما إنتهى إليو بصره من خلقو".لأحرقت س
حديث أبي ذر رضي الله عنو فقد روى عنو عبد الله بن شقيق قال: سألت رسول الله 
 01صلى الله عليو وسلم ىل رأيت ربك؟ قال: "نور أنِ أراه".
 tahilem asib aisunam awhab nakatirecnem gnay stidah-stidaH :audeK
 :nahuT
صحيحو قال: (حدثنا عمرو بن عوف حدثنا خالد وىشيم عن إسماعيل روي البخاري فِ 
بن قيس بن جرير قال: كنا جلوسًا عند النبي صلى الله عليو وسلم إذ نظر إلَ القمر ليلة البدر، 
قال: "إنكم سترون ربكم كما ترون ىذا القمر لَ تضامون فِ رؤيتو فإن استطعتم أن لَ تغلبوا على 
 11وصلاة قبل غروب الشمس فافعلوا").صلاة قبل طلوع الشمس 
روي البخاري فِ قال: (حدثنا يوسف بن موسى حدثنا عاصم بن يوسف اليربوعي حدثنا 
أبو شهاب عن إسماعيل بن أبي خالد عن قيس بن أبي حازم عن جرير بن عبد الله قال: قال النبي 
 21صلى الله عليو وسلم: " إنكم سترون ربكم عيابا").
                                                          
6
 .301/6 m>a’nA-la .S.Q 
7
 .15/24 ar>uhS-hsA .S.Q 
8
 loV ,yr>ahkuB-la h>i}ha}S ,yr>ahkuB-la RH aguj tahiL .951 ,1 loV ,milsuM h>i}ha}S ,milsuM m>amI R.H 
 .831 ,3
9
 .261-161 ,1 loV ,milsuM h>i}ha}S ,milsuM m>amI R.H 
 .161 ,1 loV ,milsuM h>i}ha}S ,milsuM m>amI R.H 01
11
-la >if’aJ-la >ir>ahkuB-la habzadraB nib har>ihguM-la nib m>ih>arbI nib l>i’amsI nib halludbA‘ >ibA 
 .1681 ,)ht.t ,rkiF-la r>aD :turiaB( , 4347 on ht>idaH d>i}hwaT-la b>atiK‚ >ir>ahkuB-la }h>i}ha}S ,>ir>ahkuB
 .49 ,>ah>iF m>alaK-la q>iq}ha}T aw al>a’aT hallutay’uR ,dima} H il>A tahiL
21
 .1681 ,5347 on ht>idaH d>i}hwaT-la b>atiK‚ >ir>ahkuB-la }h>i}ha}S ,>ir>ahkuB-la 

































صحيحو قال: حدثنا عبدة بن عبد الله، حدثنا حسٌين الْعفٌي، عن زائدة روي البخاري فِ 
عن بيان بن بشِر عن قيِس بن أبي حازم، حدثنا جريٌر قال: خرج علينا رسول الله صلى الله عليو 
 31وسلم ليلة البدر فقال: "إنكم سترون ربكم يوم القيامة كما ترون ىذا، لَتضامون فِ رؤيتو").
حيحو قال: (حدثنا عبيد الله بن سعد بن إبراىيم، حدثنِ عمي، روي البخاري فِ ص
حدثنا أبي عن صالح، عن ابن شهاب قال: حدثنِ بن مالك أّن رسول صلى الله عليو وسلم أرسل 
 41.(إلَ الأنصار فجمعهم فِ قبة وقال لُم: "اصبروا حتَّ تلقوا الله ورسولو فإنِ على الِوض"
ا يوسف بن موسى، حدثنا أبو أسامة، حدثنِ روي البخاري فِ صحيحو قال: (حدثن
الأعمش، عن َخْيَثَمَة، عن عدي بن حاتم قال: قال رسول الله صلى الله عليو وسلم: "مامنكم من 
 51أحٍد إلَ ّسيكّلمو ربو ليس بينو وبينو تْرُجُان، ولَ حجاٌب ْيحُجُبُو").
بد الله العزيز بن روي البخاري فِ صحيحو قال: (حدثنا علٌي بن عبد الله، حدثنا ع
الصَمد، عن أبي عمراَن، عن أبي بكر بن عبد الله بن قيٍس عن أبيو عن النبي صلى الله عليو وسلم 
قال: "جّنتان من فّضٍة أنَيُتهما وما فيهما، وما بين القوم وبين أن ينظروا إلَ ربِّم إّلَ رِداُء الِكبرِياء 
 61على وجو فى جنة عدن").
قال: (حدثنا الِميديُّ ، حدثنا سفيان، حدثنا عبد الملك بن روي البخاري فِ صحيحو 
أعين وجامع بن أبي راشد، عن أبي وائل عن عبد الله، رضي الله عنو، قال: قال رسول الله صلى الله 
 71عليو وسلم: "من اقتطع ماَل امرىء مسلم بيمين كاذبة، لقي الله وىو عليو غضبان").
 hallutay’ur gnatnet amalu tapadneP .3
 gnatnet akerem tapadnep ,hahdifaR ha‟iyS amalu tapadneP :amatreP
 helob twS hallA hakapa akerem nagnadnap nagned tare natiakreb hallutay‟ur
 kadit twS hallA awhab tapadnepreb akerem naigabeS .ayN-irid nakkapmanem
 akij ilaucek ,utauses ikadnehgnem aiD akitek ayN-irid nakkapmanem helob
 aiD akam ,aynnakidajnem kadit naidumek gnay utauses ikadnehgnem aiD
 twS hallA awhab nakataynem nial naigabeS .ayN-irid nak-kapmanem helob
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boleh menampakkan diri-Nya dalam sesuatu yang diketahui-Nya, baik yang 
akan terjadi ataupun tidak. Begitupun Allah Swt boleh menampakkan diri-Nya 
dalam sesuatu, baik yang diperlihatkan kepada hamba-Nya ataupun tidak. 
Sementara sebagian lagi menyatakan bahwa Allah Swt tidak boleh 
menampakkan diri-Nya. Mereka menolak anggapan-anggapan seperti di atas, 
karena Allah Swt itu Mahatinggi dan Mahasuci dari anggapan begitu.
18
  
Sementara ulama Syi‟ah Imamiyah meyakini bahwa Allah Swt tidak 
akan pernah dapat dilihat oleh mata fisik manusia baik di dunia maupun 
akhirat kelak. Mereka meyakini bahwa keyakinan akal (ilmu al-yaqin) bukan 
sebagai tingkat keyakinan tertinggi manusia, melainkan hati (ain al-
yaqin). Ain al-Yaqin (yakin karena melihat) mengandung makna menyaksikan 
Tuhan dengan hati, bukan dengan mata. Karena itu aliran Syi‟ah Imamiyah 
meyakini bahwa kendati Tuhan tidak dapat dilihat dengan mata fisik, namun 
Tuhan dapat dilihat dengan hati yang suci dan bersih.
19
 
Kedua: Sebagian ulama Murji‟ah berpendapat bahwa Allah Swt dapat 
dilihat oleh manusia melalui penglihatan mata kelak di akhirat.
20
 
Ketiga: Ulama Mu‟tazilah, mayoritas mereka berpendapat bahwa 
Allah Swt tidak dapat dilihat dengan penglihatan mata. Mereka juga meyakini 
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 Abu> al-H}asan ‘Ali bin Isma>’i>l al-Ash’ary, Maqa>la>t al-Isla>miyyi>n wa Ihktila>f al-Mus}alli>n, Vol 1, 
ed. Muh}ammad Muh}y al-Di>n ‘Abd al-H}ami>d (al-Qa>hirah: Maktabah Nahd}ah al-Mis}riyyah, 1950), 
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19
 Murtad}a Mut}ahahhari, Mengenal Ilmu Kalam, terj. Ilyas Hasan (Jakarta: Pustaka Zahra, 2002), 
94-95. 
20
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bahwa Allah tidak bisa diketahui dengan penglihatan mata ataupun hati, baik 
di dunia maupun di akhirat kelak.
21
 
Keempat: Aliran Jabariyyah, menurut Jaham bin Safwan tokoh aliran 
Jabariyyah berpendapat bahwa Allah tidak akan dapat dilihat manusia di 
akhirat, apalagi di dunia.
22
 
Kelima: Para pemuka Khawarij meyakini bahwa Allah Swt tidak akan 
dapat dilihat oleh manusia baik melalui indra mata maupun hati. Dan manusia 
tersebut bukan hanya tidak dapat melihat-Nya di dunia, bahkan kelak di 
akhirat tidak akan pernah melihat-Nya.
23
 
Keenam: Aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah yang sering 
diidentikkan dengan aliran al-Ash‟ariyyah dan al-Maturidiyyah secara umum 




B. Tinjauan Umum Mu’tazilah 
1. Sejarah Lahirnya Mu’tazilah 
Secara harfiah kata Mu‟tazilah berasal dari kata i‟tazala yang berarti 
berpisah atau memisahkan diri, yang berarti juga menjauh atau memisahkan 
diri.
25
 Istilah Mu‟tazilah dapat menunjukkan kepada dua golongan. Golongan 
pertama muncul sebagai respon politik murni. Pada mulanya golongan ini, 
tumbuh sebagai kaum netral politik, khususnya dalam artian sikap yang lunak 
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 Ibid., 222, 288. 
22
 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal (Kairo: Must}afa al-Ba>bi al-Hallabi>, 1967), 66. 
23
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dalam menengahi pertentangan antara ‘Ali bin Abi T}a>lib dan lawan-lawannya, 
terutama dengan Mu‟awiyah, „Aisyah, dan „Abdullah bin Zubair. Golongan 
kedua muncul sebagai respon persoalan teologis yang berkembang di kalangan 
Khawarij dan Mu‟tazilah.26 Shahrastani berpendapat bahwa awal mula 
kemunculan Mu‟tazilah dimulai dari dialog antara Washil bin Atha‟ dengan 
Hasan al-Basyri sebagai berikut: 
“Pada suatu hari Washil bin Atha‟ datang menemui Hasan al-Bashri dan 
berkata: wahai pemuka agama, telah lahir di zaman kita ini sekelompok 
manusia yang mengkafirkan setiap orang yang mengkafirkan dosa besar. 
Dosa besar menurutnya yang menyebabkan kekafiran dan kelompok ini 
adalah Khawarij. Ada lagi sekelompok manusia yang menyerahkan 
urusannya kepada Allah tentang orang yang berbuat dosa besar. Menurut 
mereka dosa besar tidak mempengaruhi imam, karena perbuata menurut 
mereka bukan termasuk rukun iman, iman tidak akan rusak karena berbuat 
dosa besar, demikian juga ketaatan tidak dipengaruhi oleh kekafiran. 
Kelompok ini disebut Murji‟ah. Karena itu bagaimana pendapatmu tentang 
pendirian dari dua kelompok ini? Kemudian Hasan al-Bashri berpikir 
sejenak sebelum memberikan jawaban pertanyaan itu. Namun Washil bin 
Atha‟ lebih dahulu menjawab pertanyaannya sendiri, lalu berkata (Washil 
bin Atha‟): kukatakan orang yang melakukan dosa besar masih dianggap 
beriman dan juga bukan kafir. Setelah mengucapkan ucapan itu Washil bin 
Atha‟ keluar dari masjid dan memisahkan diri dari kelompok Hasan al-
Bashri. Dan ia mempertahankan pendiriannya di hadapan murid-murid 
Hasan al-Bashri. Kemudian Hasan al-Bashri berkata: telah mamisahkan diri 
(i‟tizal) Washil bin Atha‟ dari kelompok kita. Karena itu Washil dan rekan-
rekannya yang sama pendiriannya dinamakan Mu‟tazilah yaitu orang-orang 
yang memisahkan diri.”27  
 
Jawaban Washil bin Atha‟ di atas menunjukkan bahwa pendapatnya 
tentang pelaku dosa besar berbeda pendapat dengan pendapat Khawarij dan 
Murji‟ah. Ia menegaskan bahwa pelaku dosa besar ada di antara dua tempat, 
yakni antara iman dan kufur. Sejak kejadian itu Washil dan rekan-rekannya 
yang sama pendiriannya disebut sebagai Mu‟tazilah. Dan lama-kelamaan 
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 Tim Reviewer UIN Sunan Ampel Surabaya, Ilmu Kalam (Surabaya: UIN Sunan Ampel Press, 
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 al-Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal (Kairo: Must}afa al-Ba>bi al-Hallabi>, 1967), 47-48. 

































sebutan Mu‟tazilah diterima oleh Washil bin Atha‟ dan pengikutnya, namun 
dengan memberi pengertian baru “menjauhi yang salah” sebagaimana dalam 
firman Allah dalam Q.S al-Muzammil (73):10: 
 لاي َِجُ ًارْجَى ْمُىْرُجْىاَو َنوُلوُق َي اَم ىَلَع ْبرْصاَو 
“Dan bersabarlah terhadap apa yang mereka ucapkan dan jauhilah mereka 
dengan cara yang baik.”28 
 
Dari sini aliran Mu‟tazilah benar-benar telah tumbuh sebagai aliran 
teolog yang tersendiri diantara aliran-aliran teolog yang lain. Berbeda jauh 
dengan aliran teolog lainnya, Mu‟tazilah secara tegas mengatakan bahwa 
manusia sepenuhnya memiliki kebebasan sendiri, untuk bertindak.
29
 
Mu‟tazilah juga mempunyai sebutan lain yaitu al-Mu‟attilah, karena golongan 
Mu‟tazilah berpendapat bahwa Tuhan tidak mempunyai sifat, dalam arti sifat 
mempunyai wujud di luar Zat Tuhan. Mereka menamainya dengan wa‟diah, 
karena mereka berpendapat bahwa ancaman Tuhan itu pasti akan menimpa 
orang-orang yang tidak taat akan hukum Tuhan. Sebutan al-Mu‟attilah ini 
diberikan  oleh golongan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah kepada aliran 
Mu‟tazilah sebagai ejekan. Mula-mula sebutan itu diberikan kepada aliran 
Jahmiyah, karena  Jahm bin Shafwan mengosongkan Tuhan dari sifat-sifat-
Nya, karena persoalan sifat-sifat Tuhan diambil dari aliran Mu‟tazilah, mereka 
juga disebut Mu‟attilah.30 
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Namun orang-orang Mu‟tazilah lebih senang disebut dengan ahl al-
‘adl wa al-tawh}i>d, akan tetapi mereka tidak menolak disebut Mu‟tazilah.31 
Menurut al-Qa>d}i Abd al-Jabba>r seorang pemuka Mu‟tazilah bahwa di dalam 
teologi terdapat kata “i‟tazala” yang mengandung arti mengasingkan diri dari 
yang salah dan benar, dengan demikian kata Mu‟tazilah mengandung arti 
pujian.
32
 Sedangkan menurut Ibnu al-Murtad }a seorang pemuka Mu‟tazilah 
bahwa nama Mu‟tazilah itu bukan diberikan oleh orang lain, tetapi orang-
orang Mu‟tazilah sendiri yang menciptakan nama itu,33 sehingga sebutan 
nama Mu‟tazilah timbul karena golongan Mu‟tazilah menyalahi pendapat 
umat, dalam arti mereka mempunyai pemecahan sendiri. Dari ucapan-ucapan 
kedua pemuka Mu‟tazilah tadi, dapat disimpulkan bahwa mereka sendirilah 
yang menimbulkan nama Mu‟tazilah. 
Adapun ulama-ulama besar dan terkenal dari aliran Mu‟tazilah seperti; 
Ustman al-Ja>hiz (W. 255 H) dengan karyanya al-Hi>wan, Syari>f Radhi> (W. 406 
H) dengan karyanya Maja>z al-Qur’an, Abd al-Jabba>r bin Ahmad, lebih dikenal 
dengan Qad}i al-Qud}a>t dengan karyanya Sharh} Us}u>l al-Khamsah, al-
Zamakhshary (W.528 H) dengan karya tafsirnya Tafsi>r al-Kasha>f, Ibnu Abi 
al-Haddad (W. 655 H) dengan karyanya Sharh} Nahjul Bala>ghah.34 
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2. Aqidah Mu’tazilah 
Dalam alur pemikirannya, aliran Mu‟tazilah berpegang kepada lima 
ajaran pokok yang disebut al-us}u>l al-khamsah. Orang-orang yang diakui 
menjadi pengikutnya hanyalah orang-orang yang mengakui dan menerima 
serta mengamalkan secara murni dan konsekuen kepada lima dasar itu. Dan 
orang yang menerima hanya sebagian saja dari lima ajaran dasar tersebut, 
maka tidak dipandang sebagai orang Mu‟tazilah.35 Ajaran-ajaran pokok itu 
adalah al-tawh}i>d, al-„adl, al-wa’du wa al-wa’i>d, al-manzilah bayna 
manzilatayin, al-amr bi al-ma’ru>f wa al-nahyu ‘ani al-munkar.36  
Konsekuensi logis dari lima pokok tersebut adalah timbulnya 
pemikiran lebih lanjut yang bisa disebut dengan consensus al-Mu’tazilah, 
consensus mereka adalah; Meniadakan sifat Allah, tujuan utamanya 
memurnikan tauhid (ke-Esa-an) Allah. Kalam Allah (Alqur’an) adalah 
makhluk (ciptaan) Allah, tujuannya menyucikan Allah secara murni bahwa 
tiada sesuatu yang qadim selain Allah. Perbuatan manusia adalah ciptaan 
mereka sendiri dan prilaku binatang itu di luar tanggung jawab Allah, dengan 
artian bahwa prilaku binatang itu termasuk perbuatan Allah, meskipun hal itu 
tetap ciptaan dan kekuasan-Nya. Dengan demikian manusia bebas 
menentukan perbuatannya dan bertanggung jawab sepenuhnya atas perbuatan 
itu. Orang fasiq (Mu’min yang berbuat dosa besar) di akhirat berada di antara 
dua posisi (Mu’min dan kafir), kecuali ia bertaubat. Adanya sejumlah 
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kewajiban yang dibebankan kepada manusia meskipun belum ada perintah 
dari Allah, seperti berpikir, mengambil kesimpulan, dan mensyukuri nikmat, 
karena hal-hal itu dengan kekuatan pemberian Allah, mampu dilaksanakan 
oleh manusia. Tidak ada keistimewaan bagi Rasulullah Saw yang melebihi 
nabi-nabi yang lain, seperti syafa’at dan mi’raj.37     
3. Para Muffasir Penganut Aliran Mu’tazilah   
Pertama: Abu> Bakar Ah}mad bin ‘Ali al-Ra>zi> al-Jas}s}a>s} dengan kitab 
tafsirnya Ah}ka>m al-Qur’a>n, ia dilahirkan di Baghda >d pada tahun 305 H dan 
meninggal pada tahun 370 H.
38
 
Kedua: Abu> al-H}asan ‘Abd al-Jaba>r bin Ah}mad bin al-Khali>l al-
Hamda>ni> al-Asadi> Aba>di> al-Mu’tazili>, kitab tafsirnya adalah Tanzi>h al-Qur’a>n 
‘An al-Mat}a>’in, ia dilahirkan di D}awa>h}i> sebuah kota di Hamda>n pada tahun 
359 H dan meninggal dunia pada tahun 415 H.
39
 
Ketiga: Abu> al-H}asan ‘Ali bin Muh}ammad  bin H}abi>b al-Mawardi> al-
Bas}ri> al-Sha>fi’i>, dilahirkan di Bas }rah pada tahun 364 H dan meninggal dunia 
450 H, dengan kitab tafsirnya al-Nakt wa al-‘Uyu>n terkenal dengan Tafsi>r al-
Mawardi>.40 
Keempat: Ja>rulla>h Abu> al-Qa>sim Mah}mu>d bin ‘Umar bin Muh}ammad 
bin Ah}mad al-Zamakhshary, ia dilahirkan pada tahun 467 H di kota kecil 
Zamakhshar dan meninggal dunia pada tahun 538 H. Kitab tafsirnya adalah al-
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Kasha>f ‘an H}aqa>iq Ghawa>mid} al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aqa>wi>l fi Wuju>h al-
Ta’wi >l terkenal dengan sebutan Tafsi>r al-Kasha>f li al-Zamakhshary.41 
Muffasir yang keempat ini akan dijadikan penulis sebagai objek kajian dalam 
penelitian ini. 
Kelima: Abu> al-Qa>si> ‘Ali bin T}a>hir Abi> Ah}mad al-H}usayn bin Mu>sa 
ibn Muh}ammad bin Ibra>hi>m bin Mu>sa al-Ka>z}im bin Ja’far al-S}a>diq bin 
Muh}ammad al-Ba>qir, ia lahir pada tahun 355 H dan meninggal dunia pada 
tahun 436 H di Baghdad. Karya tafsirnya adalah Ama>li> al-Shari>f al-Murtad}a 
atau Ghurar al-Fawa>id wa Durar al-Qala>id.42   
C. Tinjauan Umum Ahl al-Sunnah wa al-Jama >’ah  
1. Sejarah Lahirnya Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah 
Istilah Ahl al-Sunnah wa al-Jama >‟ah berasal dari kata-kata; “ahl” 
berarti “golongan” atau “pengikut”, sedangkan kata “al-sunnah” berarti 
“tabiat”, “prilaku”, “jalan hidup”, “perbuatan yang mencakup ucapan, 
tindakan, dan ketetapan Rasulullah Saw,” dan kata “Wa” huruf ‘at}f yang 
berarti “dan” atau “serta”, dan kata “al-Jama>‟ah” berarti “jama‟ah” yakni 




Secara etimologi, istilah “Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah” berarti 
golongan yang senantiasa mengikuti jalan hidup Rasulullah Saw dan 
sahabatnya. Atau golongan yang berpegang teguh pada Sunnah Rasul dan para 
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sahabat, lebih khusus lagi, sahabat yang empat yaitu Abu Bakar al-Siddiq, 
Umar bin Khattab, Utsman bin „Affan, dan Ali bin Abi Thalib. Selanjutnya, 
jalan hidup Rasulullah Saw tidak lain ialah ekspresi nyata dari kandungan 
Alqur‟an. Ekspresi nyata tersebut kemudian biasanya diistilahkan dengan al-
sunnah atau al-hadi>th. Kemudian, Alqur‟an sebagai kala>mulla>h, terkemas 
tersendiri dalam mus}h}af al-qur’a>n al-kari>m. sedangkan ekspresi nyata pada 
diri Rasulullah Saw terkemas secara terpisah dalam kitab-kitab hadits, seperti 
dalam; S}ah}i>h} al-Bukha>ri, S}ah}i>h} Muslim, Sunan Abu> Da>wud, Sunan al-
Tirmi>dhi>, Sunan al-Nasa>’i, dan Sunan Ibnu Maja>h, serta kitab-kitab hadits 
lainnya yang disusun oleh para ulama lainnya.
44
 Muh }ammad Khali >fah al-
Tami >my menjelaskan pendapatnya tentang Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah 
sebagai berikut: 
“Pengertian tentang Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah: kadang-kadang para 
ulama menggunakan nama tersebut sebagai pengganti dari nama Salaf. 
Maka Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah adalah para sahabat, tabi‟in, tabi‟ al-
tabi‟in dan siapa saja yang berjalan menurut pendirian imam-imam yang 
memberi petunjuk dan orang-orang yang mengikutinya dari seluruh umat 
semuanya. Maka menyimpang dari pengertian ini semua dipandang sebagai 
kelompok Ahl al-Bid‟ah dan orang-orang yang memperturutkan hawa nafsu. 
Diterangkan oleh Ibnu Abbas ra. dalam menafsirkan firman Allah dalam 
surat Ali Imra >n (3) ayat 106: “Pada hari yang di waktu itu ada muka yang 
putih berseri, dan ada pula muka yang hitam muram. Adapun orang-orang 
yang hitam muram mukanya (kepada mereka dikatakan): "Kenapa kamu 
kafir sesudah kamu beriman? karena itu rasakanlah azab disebabkan 
kekafiranmu itu”.”45 
 
Aliran dan corak pemikiran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah timbul 
sebagai reaksi terhadap paham-paham Mu‟tazilah serta terhadap sikap mereka 
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 Muh}ammad Khali>fah al-Tami>my, Mu’taqad Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah fi Tawh}i>d al-Asma>’ 
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di dalam menyiarkan ajaran-ajarannya. Karena ajaran Mu‟tazilah yang bersifat 
rasional dan filosofis dan juga karena sikap mereka dalam menyiarkan ajaran-
ajarannya; maka paham Mu‟tazilah kurang mendapat sambutan di kalangan 
masyarakat biasa. Sejarah mencatat bahwa Mu‟tazilah golongan yang 
minoritas. Disamping itu, juga merupakan golongan yang tidak kuat 
berpegang kepada Sunnah. Dengan kata lain, bukan mereka tidak percaya 
pada tradisi Nabi Saw dan sahabat-sahabatnya, tetapi karena mereka ragu akan 
orisinalitas hadits yang merupakan Sunnah dan tradisi tersebut. Oleh karena 
itu mereka dipandang sebagai golongan yang tidak kuat berpegang kepada 
Sunnah. Inilah yang menyebabkan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah sebagai 
golongan yang berpegang kepada Sunnah, dan mendapat tanggapan yang 
positif bagi masyarakat kebanyakan dan merupakan golongan yang 
mayaoritas.
46
 Adapun yang dimaksud dengan aliran Ahl al-Sunnah wa al-




a. Abu Hasan al-Ash’ary dan Ajarannya 
Pada mulanya aliran ini adalah pengikut dan pembela setia paham 
Mu‟tazilah. Akan tetapi, paham itu kemudian ditinggalkannya dan bahkan 
memberikan pukulan-pukulan hebat dan menganggapnya sebagai lawan 
yang berbahaya.
48
 Adapun nama lengkapnya adalah Abu al-Hasan Ali bin 
Ismail bin al-Ash‟ary lahir di Basrah pada tahun 260 H/873 M, dan wafat 
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48 Ahmad Hanafi, Teologi Islam (Ilmu Kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 1977), 66. Lihat juga 
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di Baghdad pada tahun 324 H/935 M.
49
 Sejarah mencatat ada dua yang 
melatarbelakangi perpindahan al-Ash‟ary dari Mu‟tazilah ke Ahl al-
Sunnah wa al-Jama>‟ah sebagai berikut: 
Pertama: Ketidakpuasan al-Ash‟ary terhadap idiologi Mu‟tazilah 
yang selalu mendahulukan akal tetapi tidak tidak jarang menemui jalan 
buntu dan mudah dipatahkan dengan argumentasi akal yang sama. Sebuah 
riwayat menceritakan, sebelum al-Ash‟ary keluar dari aliran Mu‟tazilah, ia 
tidak keluar rumah selama 15 hari. Kemudian pada hari jum‟at setelahnya, 
ia keluar ke masjid lalu naik mimbar sambil berpidato: “sebenarnya aku 
telah menghilang dari kalian selam 15 hari ini adalah untuk meneliti dalil-
dalil semua ajaran yang ada. Ternyata aku tidak menemukan jalan keluar. 
Dalil yang satu tidak lebih kuat daripada dalil yang lain. Lalu aku 
memohon petunjuk kepada Allah Swt dan ternyata Allah Swt 
menunjukkan petunjuk-Nya kepadaku untuk meyakini apa yang aku tulis 
dalam beberapa kitab. Mulai saat ini, aku mencabut semua ajaran yang 
selama ini aku yakini.” Kemudian ia menyerahkan kitab yang ditulis 
dengan faham Ahl al-Sunnah wa al-Jama >‟ah antara lain: Kita>b al-Luma’ fi 
al- Radd ‘ala> Ahl al-Zaygh wa al-Bida>’, kitab yang memaparkan 
kerancuan Mu‟tazilah yang berjudul Kashf al-Athar wa Hakt al-Athar.50 
Riwayat lain menceritakan bahwa al-Ash‟ary keluar dari aliran Mu‟tazilah 
karena perdebatan antara al-Ash‟ary dengan gurunya al-Jubba‟i tentang 
nasib tiga orang yang telah meninggal dunia, orang Mu‟min, orang Kafir 
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dan anak kecil. Singkat cerita dalam perdebatannya itu gurunya tidak bisa 
menjawab dari beberapa pertanyaan yang diajukan oleh al-Ash‟ary.51 
Kedua: bermimpi bertemu dengan Nabi Saw, dalam mimpi 
tersebut Rasulullah Saw mengatakan kepada al-Ash‟ary bahwa ahl al-
hadi>th yang benar dan mazhab/aliran Mu‟tazilah yang keliru. Setidaknya 
al-Ash‟ary bertemu dengan Rasulullah Saw dalam mimpinya sebanyak 
tiga kali.
52
 al-Ash‟ariyyah memiliki tujuh paham ajaran teologinya. 
Adapun penjelasannya sebagai berikut:
53
 
Pertama; paham tentang sifat Tuhan: Menurut al-Ash‟ary mustahil 
Tuhan mengetahui dengan zat-Nya, karena dengan demikian zat-Nya 
adalah pengetahuan, dan Tuhan sendiri adalah pengetahuan. Tuhan bukan 
pengetahuan („ilm), tetapi yang mengetahui (‘a>lim). Tuhan mengetahui 
dengan pengetahuan, dan pengetahuan-Nya bukanlah zat-Nya. Begitu pula 
dengan sifat-sifat seperti sifat hidup, berkuasa, mendengar, melihat.  
Kedua; paham tentang Alqur‟an: Menurutnya Alqur‟an bukanlah 
diciptakan, sebab jika diciptakan maka akan berantai tanpa kesudahan. 
Sebagaimana firman Allah Swt dalam surat al-Nah}l (16): 40: 
 ْنُك ُوَل َلوُق َن ْنَأ ُهَانْدََرأ اَذِإ ٍءْيَشِل اَُنلْو َق َا ىنمِإ ُنوُكَي َف 
Sesungguhnya Perkataan Kami terhadap sesuatu apabila Kami 
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Penciptaan yang dimaksud dalam ayat di atas maka diperlukan 
kata”kun”, dan untuk terciptanya “kun” perlu juga kata “kun” yang lain; 
begitulah seterusnya, sehingga terdapat rentetan kata-kata “kun” yang 
tidak berkesudahan. Hal tersebut tentu tidak mungkin. Oleh karena itu, 
Alqur‟an tidak mungkin diciptakan. 
Ketiga; paham tentang Tuhan bisa dilihat di akhirat: Hal ini 
didasarkan pada alasan bahwa sifat-sifat yang tidak dapat diberikan kepada 
Tuhan hanyalah sifat-sifat yang akan membawa kepada arti diciptakannya 
Tuhan. Sifat mustahil Tuhan bisa dilihat tidak membawa pada hal tersebut; 
karena apa yang dapat dilihat tidak harus mengandung arti bahwa ia mesti 
bersifat diciptakan. Dengan demikian, jika dikatakan Tuhan bisa dilihat, 
itu tidak mesti bahwa Tuhan harus bersifat diciptakan.  
Keempat; paham tentang perbuatan manusia: Menurut al-Ash‟ary, 
perbuatan manusia bukanlah diwujudkan oleh manusia sendiri, 
sebagaimana pendapat Mu‟tazilah, tetapi diciptakan Tuhan. Perbuatan 
kufur adalah buruk, tetapi orang kafir ingin supaya perbuatan kufur 
sebenarnya bersifat baik. Apa yang dikehendaki orang kafir ini tidak dapat 
diwujudkannya. Dengan demikian, yang mewujudkan perbuatan kufur 
bukanlah orang kafir yang tidak sanggup membuat kufur bersifat baik, 
tetapi Tuhanlah yang mewujudkannya, dan tuhan berkehendak supaya 
kufur bersifat buruk. Demikian juga yang menciptakan pekerjaan iman 
bukanlah orang Mu‟min yang tidak sanggup membuat iman bersifat tidak 
berat dan sulit, tetapi Tuhanlah yang menciptakannya, dan Tuhan 

































menghendaki supaya iman bersifat berat dan sulit. Istilah yang diciptakan 
al-Ash‟ary untuk perbuatan manusia yang diciptakan Tuhan adalah al-
kasb. Dalam mewujudkan perbuatan yang diciptakan itu, daya yang ada 
dalam diri manusia tidak memiliki efek. 
Kelima; paham anthromorphism: al-Ash‟ary berpendapat bahwa 
Tuhan mempunyai wajah, tangan, mata dan sebagainya dengan ditentukan 
bagaimana (bila> kayfa), yaitu dengan tidak mempunyai bentuk dan batasan 
(la> yukayyaf wa la> yuh}ad).  
Keenam; paham tentang keadilan Tuhan; bahwa Tuhan berkuasa 
mutlak dan tidak ada satupun yang wajib bagi-Nya. Tuhan berbuat 
sekehendak-Nya, sehingga jika Ia memasukkan seluruh manusia kedalam 
surga bukanlah Ia bersifat tidak adil, dan jika Ia memasukkan seluruh 
manusia ke dalam neraka tidaklah Ia bersifat zalim. Dengan demikian Ia 
juga tidak setuju dengan ajaran Mu‟tazilah tentang al-wa’d wa al-wa’i>d. 
Ketujuh paham tentang posisi menengah; orang yang berdosa besar 
tetap Mu‟min, karena imannya masih ada, tetapi karena dosa besar yang 
dilakukannya ia menjadi fasik. Sekiranya orang yang berdosa besar bukan 
Mu‟min dan bukan pula kafir, maka dalam dirinya tidak didapati kufur 
atau iman. Dengan demikian, bukanlah ia ateis dan bukan pula monoteis, 
tidak teman dan tidak pula musuh. Hal serupa ini tidak mungkin. Oleh 
karena itu, tidak pula mungkin bahwa orang berdosa besar bukan Mu‟min 
dan bukan pula tidak kafir. 
 

































b. Abu al-Mans}u>r al-Ma>turi>di> dan Ajarannya 
Pendirinya adalah Muh }ammad bin Mah}mu>d Abu Mans}u>r al-
Ma>turi>di> terkenal dengan panggilan al-Ma>turi>di>.
55
 Murid-muridnya 
sebagai pengikut setia memberinya beberapa julukan; ‘a>lam al-huda>, ima>m 
al-huda>, dan ima>m al-mutakallimi>n. gelar-gelar tersebut mencerminkan 
martabat keilmuannya yang hampir tidak ada bandingnya, dan 
kegigihannya dalam membela dan mempertahannkan al-Sunnah dan 
akidah Islam.
56
 Ia dilahirkan di Maturid, sebuah kota kecil di daerah 
Samarkan pada pertengan abad ketiga Hijriah, dan wafat pada tahun 332 
H.
57
 Dalam hal paham ajaran teologi, setidaknya kelompok al-Maturidi 
mempunyai beberapa ajaran teologi sebagai berikut:
58
 
Pertama; paham tentang sifat Tuhan: Dalam hal ini antara al-
Ash‟ary dan Maturidi mempunyai kesamaan pendapat. Sebagaimana yang 
telah dijelaskan sebelumnya.  
Kedua; paham tentang perbuatan manusia: al-Maturidi sependapat 
dengan aliran Mu‟tazilah, yakni bahwa manusialah yang sebenarnya 
mewujudkan perbuatannya. Dengan demikian, al-Maturidi memiliki 
paham qadariyah dan bukan paham jabariyah atau kasb al-Ash‟ary.  
Ketiga; paham tentang al-s}alah wa al-as}lah}: al-Maturidi menolak 
paham ajaran Mu‟tazilah, namun ia sependapat dengan paham Mu‟tazilah 
bahwa Tuhan mempunyai kewajiban tertentu.  
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Keempat; paham tentang Alqur‟an: al-Maturidi sependapat dengan 
paham ajaran al-Ash‟ary, bahwa Alqur‟an tidak diciptakan, tetapi bersifat 
qadim. 
Kelima; paham tentang orang Mu‟min yang berbuat dosa besar: 
Dalam hal ini, al-Maturidi sepaham dengan paham ajaran al-Ash‟ary. 
Sebagaimana yang telah dijelaskan sebelumnya.  
Keenam; paham tentang al-manzilah bayna manzilatayin: al-
Maturidi menolak paham posisi menengah aliran Mu‟tazilah.  
Ketujuh; paham tentang al-wa’d wa al-wa’i>d: al-Maturidi 
sependapat dengan paham aliran Mu‟tazilah. Menurutnya janji-janji dan 
ancaman-ancaman Tuhan tak boleh tidak mesti terjadi kelak.  
Kedelapan; paham tentang anthropomorphism: al-Maturidi 
sependapat dengan aliran Mu‟tazilah dan tidak sependapat dengan aliran 
al-Ash‟ary yang mengatakan, bahwa ayat-ayat yang menggambarkan 
Tuhan mempunyai bentuk jasmaniah tidak dapat diberi interpretasi atau 
ta’wi>l. Menurut al-Maturidi bahwa tangan, wajah, dan sebagainya mesti 
diberi arti majazi atau kiasan. 
2. Para Muffasir Penganut Aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah 
Sejauh dari hasil penelitian dari beberapa buku-buku, penulis belum 
menemukan secara spesifik, ringkas dan banyak para ulama tafsir yang 
beraliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‟ah. Maka disini akan penulis uraikan 
hanya beberapa muffasir saja berdasarkan urutan tahun kelahirannya, 
diantaranya adalah: 1) al-Ima>m al-H}a>fiz} Abu> Muh}ammad ‘Abd al-Rah}man 

































bin Abi> H}a>tim al-Ra>zi>, lahir pada tahun 240 H dan wafat tahun 327 H, 
tafsirnya Tafsi>r al-Qur’a>n al-Az}i>m.59 2) Abu> Mans}u>r Muh}ammad bin 
Mah}mu>d al-Ma>turi>di>, lahir pada tahun 248 H dan meninggal pada tahun 333 
H, dengan kitab tafsirnya Ta’wi>l Ahl al-Sunnah atau Ta’wi>la>t al-Qur’a>n.60 3) 
Abu> ‘Abdullah Muh}ammad bin al-H}susayn al-T}abrasta>ni> al-Ra>zi> terkenal 
dengan panggilan Fakhr al-Di>n al-Ra>zi>, lahir dan meninggal pada tahun 543 H 
dan 606 H. Tafsirnya adalah Mafa>ti>h} al-Ghayb.61 4) Abu> ‘Abdullah 
Muh}ammad bin Ah}mad al-Ans}ary> al-Qurt}ubi>, lahir tahun 580 H dan wafat 
tahun 671 H. Tafsirnya adalah al-Ja>mi’ li Ah}ka>m al-Qur’a>n.62 5) Na>s}ir al-Di>n 
Abu> Sa’i>d ‘Abdullah bin ‘Umar bin Muh}ammad al-Bayd}a>wi> al-Shi>ra>zi>, wafat 
antara tahun 685 H dan 691 H, tafsirnya adalah Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-
Ta’wi>l terkenal dengan Tafsi>r al-Bayd}a>wi>.63 6) Abu> H}aya>n Muh}ammad bin 
Yu>suf bin H}aya>n al-Andalu>si> al-Gharna>t}i>, lahir tahun 654 H wafat tahun 745 
H, tafsirnya adalah al-Bah}r al-Muh}i>t}.64 7) ‘Ima>d al-Di>n Abu> al-Fida>’ Isma’i>l 
bin Kathi>r al-Qurshi> al-Bas}ri> al-Dimishqi>, lahir tahun 701 H dan wafat tahun 
774 H, tafsirnya Tafsi>r al-Qur’a>n al-Az}i>m atau Tafsi>r Ibnu Kathi>r.65 8) Abu> 
al-Thana>’ Shiha>b al-Di>n al-Sayid Mah}mu>d al-A>lu>si> al-Baghda>di>, lahir tahun 
1217 H wafat tahun 1270 H, tafsirnya Tafsi>r Ru>h} al-Ma’a>ni>.66  
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MENGENAL TAFSĪR AL-KASSHĀF KARYA AL-ZAMAKHSHARY DAN 
TAFSĪR MAFĀTĪḤ AL-GHAYB KARYA FAKHR AL-DĪN AL-RĀZĪ 
A. Mengenal Tafsi>r al-Kassha>f karya al-Zamakhshary 
1. Biografi al-Zamakhshary 
a. Riwayat Hidup dan Karya al-Zamakhshary 
Adalah Abu al-Qāsim Maḥmūd bin ‘Umar bin Muḥammad bin 
‘Umar al-Khawārizmy al-Zamakhshary. Lahir pada hari Rabu, 27 Rajab 
467 H./1074 M di sebuah perkampungan kecil bernama Zamakhshar 
masih dalam wilayah Khawārizm. Lebih dikenal dengan panggilan al-
Zamakhshary karena dikaitkan dengan kota kelahirannya. Disamping itu, 
juga mendapat beberapa nama panggilan, dengan panggilan Jārallāh 
(tetangga Allah) dikarenakan ia bermukim lama di Makkah
1
, dengan 
panggilan Khawārizm (kebanggaan kota Khwārizm) ketika orang banyak 
berdatangan ke Khawārizm untuk belajar kepadanya.2 al-Zamakhshary 
meninggal dunia saat usianya 71 tahun pada malam ‘Arafah tahun 538 
H./1143 M. di tempat kelahirannya setelah kembali dari Makkah.
3
 
al-Zamakhshary mempunyai keluarga sederhana dan taat dalam 
menjalankan ibadah serta sangat cinta terhadap ilmu pengetahuan. 
Ayahnya bernama ‘Umar ibn Muh}ammad, ahli ilmu dan sastra serta 
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memegang teguh agama Islam dalam kehidupan sehari-hari dengan 
mengerjakan qiya>m al-layl (beribadah di tengah malam), berpuasa di siang 
hari, mengerjakan sesuatu semata-mata untuk ibadah karena Allah Swt, 
berakhlak baik, meskipun hanya memiliki sedikit harta.
4
 Begitu juga 
ibunya, merupakan sosok wanita yang pandai dan telaten mendidik putra-
putranya serta sangat sayang kepada mereka. Hal tersebut sebagaimana 
digambarkan oleh al-Zamakhshary ketika menceritakan salah satu 
pengalaman pribadinya sendiri. Menurut penuturan al-Zamakhshary:  
“Ketika masih kecil saya menangkap seekor burung pipit dan kakinya saya 
ikat dengan sehelai benang. Tiba-tiba burung tersebut lepas dari tanganku, 
dan saya temukan ia masuk dalam sebuah lubang. Kemudian aku tarik 
benang yang mengikat kakinya, sampai-sampai kaki burung yang terikat 
benang tadi terpotong. Melihat hal itu ibu saya merasa sedih, sehingga 
keluarlah ucapannya: Semoga Allah memotong kakimu sebagaimana kamu 
memotong kaki burung pipit itu”.5  
 
Pada hakikatnya ucapan ibunya bukanlah untuk mencelakakan 
anaknya, namun sebagai ungkapan rasa sayang ibu kepada anaknya, agar 
kelak senantiasa menyayangi dan menjaga makhluk ciptaan Allah baik 
manusia, hewan, dan tumbuh-tumbuhan.  
Ia dilahirkan pada masa kejayaan pemerintahan Sultan Saljuk 
Malik Syah yang berkuasa dari tahun 465 H sampai tahun 485 H, yang 
didukung oleh perdana mentri yaitu Nizha>m al-Mulk, yaitu masa paling 
gemilang dalam kebangkitan sastra dan ilmu pengetahuan.
6
 Saat masih 
kecil ia belajar kepada ayahnya tentang membaca, menulis dan menghafal 
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Alqur‟an. Kemudian ia menuntut ilmu di tanah kelahirannya Zamakhshar 
dan Khawa>rizm. Kota yang pertama kali dikunjunginya untuk mencari 
ilmu adalah kota Bukha>ra, karena pada saat itu kota tersebut terkenal 
dengan kesastraannya. Di kota tersebut ia tidak membutuhkan waktu lama 
untuk menguasai berbagai disiplin ilmu, diantaranya ilmu ushul fiqh, ilmu 
hadits, ilmu tafsir, ilmu tauhid, ilmu kalam dan ilmu filsafat. Setelah itu ia 
berangkat lagi ke Naisabur dan menentap beberapa waktu. Kemudian 
berangkat lagi ke  Bukha>ra, Khura>san dan Mesir.
7
 
Guru yang mempunyai peran besar pada diri al-Zamakhshary 
ketika ia berada di Khawa>rizm adalah Abu> Mud}ar Mah}mu>d bin Jari>r al-
D}abbi> al-As}faha>ni> (W. 508 H), kepadanya ia belajar ilmu sastra, ilmu 
bahasa, ilmu kalam dan ilmu tauhid. Abu> Mud}ar  merupakan salah seorang 
ulama fanatik terhadap faham Mu‟tazilah dan ahli dalam bidang bahasa. Ia 
juga menyerbarkan faham Mu‟tazilah di Khawa>rizm, dan selama itu pula 
banyak orang yang menuntut ilmu kepadanya. Maka dalam beberapa hal 
khususnya dalam ilmu pengetahuan dan teologi, al-Zamakhshary banyak 
dipengaruhi atau bahkan mengikuti gurunya.
8
 Hubungan keduanya bukan 
lagi seperti seorang guru dan murid, melainkan seperti seorang ayah dan 
putranya. Gurunya sangat perhatian kepada al-Zamakhshary, baik dalam 
hal-hal yang berkaitan dengan kebutuhan hidupnya maupun keselamatan 
dan kebahagiaannya.    
                                                          
7 „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 574. 
8 al-Juwayni, Manhaj al-Zamakhshary…., 28. 

































Dalam bidang ilmu fiqh al-Zamakhshary belajar kepada Shaykh 
Abu „Ali al-D}ari>r dan Shaykh Sadi>d al-Khaya>ti> dan belajar ilmu tafsir 
kepada al-H}aki>m al-Jashmi> (pengarang kitab Tah}dhib al-Tafsi>r).9 Dalam 
bidang ilmu hadits ia pernah belajar dari Shaykh al-Isla>m Abu> Mans}u>r al-
H}a>rithy, Abi Sa’d al-Shaqqa>ny dan Abi al-Khat}t}ab ibn Abi al-Bit}r.10 
Tercatat dalam sejarah ia juga pernah belajar ilmu sastra dari Abi> ‘Ali al-
H}asan bin al-Muz}far al-Naysa>bu>ri>. Dan ketika ia tinggal di Baghdad ia 
pernah belajar kepada seorang ahli fiqh Abu> ‘Abdulla>h Muh}ammad bin 
‘Ali al-Da>magha>ni> (W. 498 H), dan juga berguru kepada Ibn al-Shajari> 
dan juga Ibn Mans}u>r al-Jawa>li>qi>. Di Makkah ia mempelajari Kita>b 
Sibawayh kepada Abdulla>h bin T}alh}ah} al-Ja>biri>.11 Karena kegigihan dan 
keteladanan al-Zamakhshary dalam mencari ilmu pengetahuan dengan 
berpindah-pindah dari satu daerah ke daerah lain serta mengembangkan 
dan mengajarkan ilmunya kepada orang lain. Maka banyak orang 




Diantara murid-murid al-Zamakhshary adalah: Abu> ‘Amru> ‘A>mir 
bin al-H}asan al-Samsa>r di Zamakhshar, di Turkistan Abu> al-Muh}a>sin 
Isma>’i>l bin ‘Abdillah al-T}awi>li>, di Abyard Abu> al-Muh}a>sin ‘Abd al-
Rah}i>m bin ‘Abdulla>h al-Baza>z, di Samarkand Abu> Sa’id ‘Ah}mad bin 
Mah}mu>d al-Sha>shi>. Dan sebagian muridnya di Khwa>rizm adalah: Abu> 
                                                          
9
 „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 574. 
10 al-H}u>fi>, al-Zamakhshary, 49. 
11
 Ibid., 49-50. 
12 Ima>m Ja>rulla>h Abi> al-Qa>sim Muh}ammad Ibn ‘Umar bin Ah}mad al-Zamakhshary, Nakt al-A’ra>b 
fi Ghari>bi al-‘Ara>b Fi al-Qur’a>n al-Kari>m (Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, t.th), 10-11. 

































T}a>hir Sa>ma>n bin ‘Abd al-Malik al-Faqi>h, dan al-Muwa>faq bin Ah}mad bin 
Abi> Sa’i>d, ‘Ali bin Muh}ammad al-‘Amara>ni> al-Khawa>rizmi>, Abu> al-
H}asan. Muh}ammad bin Abi> al-Qa>sim Ba>yaju>k, Abu> al-Fad}l al-Yaqa>li> al-
Khawa>rizmi> al-A>dami> yang di beri julukan Zayn al-Masha>yikh al-Nah}wi> 
al-Adi>b (W. 562 H). Ia belajar bahasa dan ilmu ‘ira>b kepada al-
Zamakhshary. Abu> Yusuf bin ‘Ali bin Muh}ammad bin Ja’far al-Balkhi>, 
seorang imam dalam nah}wu dan sastra.13 Kepintaran dan keahlian al-
Zamakhshary dalam berbagai bidang ilmu pengetahuan tertuang dalam 
beberapa karya-karya ilmiah dan buku-buku  yang telah ia karangnya. 
Menurut Ah}mad Muh}ammad al-H}u>fi dalam bukunya “al-Zamakhshary” 




Pertama; Dalam bidang ilmu agama ada 9 kitab: 1)al-Kassha>f ‘An 
H}aqa>iq Ghawa>mid} al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aq>wi>l fi Wuju>h al-Ta’wi >l, 
2)Ru’u>s al-Masa>’il fi al-Fiqh, 3)Mu’jam al-H}udu>d fi al-Lughah, 4)al-
Manha>j fi al-Us}u>l, 5)D}a>lah al-Na>shid wa al-‘id} fi ‘Ilm al-Fara>’id}, 
6)Mukhtas}ar al-Muwafaqah Bayna Ahl al-Baiyt wa al-S}ah}a>bah, 
7)Shaqa>’iq al-Ni’ma>n fi H}aqa>’iq al-Ni’ma>n, 8)Sha>fi> al-‘Ayy min Kala>m 
al-Sha>fi’i, 9)Risa>lah Fi H}ukmi al-Shaha>dah. Kedua; Dalam bidang bahasa 
ada 10 kitab: 1)Asa>s al-Bala>ghah, 2)al-Fa>’iq fi Ghari>b al-H}adi>th, 3)al-
Jaba>l wa al-Amkinah wa al-Miya>h, 4)A’jib al-‘Aji>b fi Sharh} La>miyah al-
                                                          
13
 al-H}u>fi>, al-Zamakhshary, 52-53. Lihat juga Abi> al-Qa>sim Ja>rulla>h Mah}mu>d bin ‘Umar al-
Zamakhshary al-Khawa>rizmi>, Tafsi>r al-Kassha>f ‘an H}aqa>iqi al-Tanzi>l wa ‘Uyu>nu al-Aqa>wi>l fi 
Wuju>h al-Ta’wi>l (Bairu>t: Da>r al-Ma’rifah, 2009), 8. 
14
 al-H}u>fi>, al-Zamakhshary, 56-63. 

































‘Arab, 5)Sharh} Maqa>ma>t al-Zamakhshary, 6)al-Mus}taqs}i> fi Amsa>l al-
‘Arab, 7)Jawa>hir al-Lughah, 8)Mu’jam ‘Arabi> Fa>risi>, 9)Mutasha>bih 
Asa>mi> al-Ruwa>h, 10)S}ami>m al-‘Arabiyah. Ketiga; Dalam bidang nahwu 
ada 9 kitab: 1)al-Mufas}al, 2)al-Anamu>dh fi al-Nah}w, 3)Sharh} Ibya>t Kita>b 
Si>bawayh, 4)al-Muh}a>jah bi al-Masa>’il al-Nah}wiyah atau al-Ah}aji> al-
Nah}wiyah, 5)Muqaddimah al-Adab, 6)Nakt al-A’ra>b fi Ghari>b al-A’ra>b, 
7)al-Ama>ly fi al-Nah}w, 8)al-Mufrad wa al-Murakab atau al-Mu’allif, 
9)Sharh} Ba’d} Mushkila>t al-Mufas}al. Keempat; Dalam bidang sastra ada 19 
kitab: 1)al-Qist}a>s al-Mustaqi>m fi ‘Ilm al-‘Uru>d}, 2)Nawa>bigh al-Kala>m fi 
al-Lughah, 3)Maqa>ma>t al-Zamakhshary, 4)At}wa>q al-Dhahab, 5)Di>wa>n al-
Zamakhshary, 6)al-Qas}i>dah al-Ba’u>d}iyah wa Ukhra> fi Masa>’il al-Ghaza>ly, 
7)Rabi>’ al-Abra>r wa Nus}u>s} al-Akhba>r, 8)al-Nas}a>ih} al-S}igha>r wa al-
Bawa>ligh al-Kiba>r, 9)Nazhah al-Musta’nis, 10)Di>wa>n al-Rasa>’il, 
11)Di>wa>n al-Khat}ib, 12)Di>wa>n al-Tamthi>l, 13)Tasliyah al-D}ari>r, 
14)Risa>lah al-Abra>r, 15)al-Risa>lah al-Na>s}ih}ah, 16)Sawa>’ir al-Amtha>l, 
17)Risa>lah al-Mas’amah, 18)‘Aql al-Kull, 19)Kita>b al-Ajna>s.     
b. Akidah dan Mazhab al-Zamakhshary 
al-Zamakhshary termasuk ulama ber-akidah-kan Mu‟tazilah dan 
ber-mazhab-kan Hanafi
15
 ia sangat fanatik dan gigih menyebarkan ajaran-
ajarannya. Kefanatikannya terhadap paham Mu‟tazilah nampak dari 
sikapnya yang secara terang-terangan membela Mu‟tazilah yang ditujukan 
kepada semua orang. Bila ia akan bertamu kepada sahabatnya, kepada 
                                                          
15
 „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 570. Lihat juga al-Dhahaby, al-Tafsīr 
wa al-Muffasirūn, Vol. 1, 315. 

































pengantar yang memintakan izin ia mengatakan: “katakan kepadanya, Abu> 
al-Qa>sim yang berfaham Mu‟tazilah ada di depan pintu”.16 Kefanatikan al-
Zamakhshary terhadap Mu‟tazilah juga  nampak ketika dalam men-ta’wi>l-
kan ayat-ayat Alqur‟an. Menurut Manna>’ al-Khali>l al-Qat}t}a>n dalam 
bukunya Maba>h}is fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n mengatakan: “al-Zamakhshary men-
ta’wi>l-kan ayat-ayat Alqur‟an sesuai dengan mazhab dan akidah yang 
dianutnya dengan cara yang hanya diketahui oleh orang yang ahli, dan 
menamakan kaum Mu‟tazilah sebagai “saudara seagama dan golongan 
utama yang selamat dan adil”.17 
al-Zamakhshary memberikan dua sifat  terhadap kitab Tafsi>r al-
Kassha>f tanpa ragu ia sebutkan. Sifat pertama; tafsir yang beraliran 
Madhhab Mu‟tazilah. Ia berkata: “apabila kamu ingin meminta izin 
dengan pengarang al-Kassha>f ini maka sebutlah namanya Abu> al-Qa>sim 
al-Mu’tazili.” Sifat kedua; yang dimiliki Tafsi >r al-Kassha>f adalah 
keutamaan nilai bahasa Arab, baik dari segi „ija>z al-Qur’a>n, bala>ghah dan 
fas}ah}ah, sebagai bukti bahwa Alqur‟an diturunkan dari Allah Swt.18  Sikap 
dan kefanatikan al-Zamakhshary terhadap faham Mu‟tazilah serta 
tertancapnya faham Mu‟tazilah pada dirinya tidak terlepas dari pengaruh 
                                                          
16
 Muhammad Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode Tafsir Muqarin Dalam Memahami 
Alqur‟an (Surabaya: IMTIYAZ, 2011), 59. 
17
 Manna>’ al-Khali>l al-Qat}t}a>n, Maba>h}is fi ‘Ulu >m al-Qur’a>n, terj. Mudzakir dengan judul ‚Studi 
Ilmu-Ilmu Alqur’an‛ (Bogor: Pustaka Litera Antar Nusa, 2015), 540-541. 
18
 Ma>ni’ Abd H}alim Mah}mu>d, Manhaj al-Muffasiri>n, terj. Faisal Saleh dan Syahdianor dengan 
judul “Metodologi Tafsir Kajian Komprehensif Metode Para Ahli Tafsir” (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2006),  226. 

































yang amat besar dari gurunya Abu> Mud}ar Mah}mu>d bin Jari>r al-D}abbi> al-
As}faha>ni> (W. 508 H).
19
 
2. Mengenal Tafsīr al-Kashāf 
a. Latar Belakang Penulisan  
Pengarang Tafsi>r al-Kassha>f ‘an H}aqa>iqi al-Tanzi>l wa ‘Uyu>nu al-
Aqa>wi>l fi Wuju>h al-Ta’wi>l adalah karya dari Abi> al-Qa>sim Ja>rulla>h 
Mah}mu>d bin ‘Umar al-Zamakhshary al-Khawa>rizmi>, ia menyusun kitab 
tafsir tersebut kurang lebih selama dua tahun 4 bulan di mulai pada tahun 
526 H sampai dengan tahun 528 H (Senin 23 Rabi>’ul Akhi>r tahun 528 H). 
Namun kitab tafsir tersebut baru sempurna setelah memakan waktu lebih 
dari 30 tahun, yaitu pada tahun 528 H (1134 M), atau sepuluh tahun 
sebelum ia wafat.
20
 Ia menyelesaikan penyusunan tafsirnya di Makkah al-
Mukarramah ketika menetap di sana untuk kedua kalinya. Ia menyusun 
Tafsi>r al-Kassha>f dengan melalui dua tahap. Tahap pertama: al-
Zamakhshary menafsirkan surat al-Fa>tih}ah sampai surat al-Baqarah. 
Tahap kedua: mulai dari surat A>li ‘Imra>n sampai dengan surat al-Na>s.21   
Adapun latar belakang yang memotivasi al-Zamakhshary dalam 
menyusun Tafsi>r al-Kassha>f adalah atas motivasi dari teman-teman dan 
murid-muridnya dan atas permintaan dari Gubernur Makkah Abu> H}usayin 
bin H}amzah bin Wahshi, ia meminta kepada al-Zamakhshary agar 
menyusun tafsir Alqur‟an secara lengkap, setelah mengetahui bahwa al-
                                                          
19
 al-Juwayni, Manhaj al-Zamakhshary…., 28. Lihat juga al-Zamakhshary >, Tafsi>r al-Kassha>f…., 
13. 
20
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 24. Lihat juga al-Dhahaby, al-Tafsīr wa al-Muffasirūn, 
Vol. 1, 306. 
21
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 66. 

































Zamakhshary seorang yang mempunyai keilmuan luas, terutama dalam 
menafsirkan ayat Alqur‟an.22 Pada awalnya al-Zamakhshary masih ragu-
ragu untuk memenuhi permintaan mereka, namun setelah berpikir panjang 
dan menyadari  akan pentingnya tafsir Alqur‟an yang didasarkan pada 
ilmu baya>n dan ilmu ma’a>ni. Dengan melihat keadaan-keadaan tersebut 
akan sesuai dengan situasi dan kondisi, dan telah mempunyai keyakinan 
bahwa memenuhi permintaan tersebut merupakan suatu kewajiban, 
akhirnya ia memenuhi permintaan tersebut.
23
 Dukungan dan motivasi dari 
berbagai pihak yang diberikan kepada al-Zamakhshary memberikan 
kekuatan dan keyakinan yang luar biasa, sehingga ia dapat menyelesaikan 
penulisan Tafsi>r al-Kassha>f.    
b. Sistematika Penulisan 
1) Metode Penafsiran  
a) Metode tafsir bila ditinjau dari segi sumber penafsiran 
Adapun Tafsi>r al-Kassha>f bila ditinjau dari segi sumber 
penasirannya termasuk dalam metode tafsi>r bi al-ra’y,24 adalah 
cara menafsirkan ayat Alqur‟an berdasarkan ijtihad dan pemikiran 
muffasir terhadap tuntutan kaidah bahasa Arab dan 
kesusastraannya.
25
 Ia menafsirkan Alqur‟an secara rasional 
                                                          
22
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 23-24. Lihat juga al-Dhahaby, al-Tafsīr wa al-
Muffasirūn, Vol. 1, 305-306. 
23
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 63. 
24
 Ibid., 75. 
25
 Ibid., 15. 

































filosofis berdasarkan pengetahuannya yang mendalam di bidang 
filsafat dan bahasa.
26  
b) Metode tafsir bila ditinjau dari segi cara penjelasan 
Sedangkan jika ditinjau dari segi cara penjelasannya 
terhadap tafsiran ayat Alqur‟an termasuk dalam metode tafsi>r al-
muqa>ri>n,27 yakni membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara 
dalam masalah yang sama, ayat dengan hadits (isi dan matan), 
antara pendapat muffasir dengan muffasir lain dengan 
menonjolkan segi-segi perbedaan.
28 Hal tersebut nampak ketika 
al-Zamakhshary menafsirkan surat al-Baqarah (2) ayat 222. Ia 
memapaparkan pendapat beberapa ulama, baik dari aliran al-
Shafi‟i maupun Hanafi, seperti Abu> H}ani>fah, Abu> Yu>suf, 
Muh}ammad bin al-H}asan mengenai arti kata ‚i’taza>la‛ dalam ayat 
tersebut. Dan juga memaparkan beberapa riwayat-riwayat hadits 
Nabi mengenai persoalan ayat tersebut.
29  
c) Metode tafsir bila ditinjau dari segi keluasan penjelasan 
Bila ditinjau dari segi keluasan penjelasannya, maka 
tergolong dalam metode tafsi>r bi al-itnabi,30 yaitu menafsirkan 
ayat Alqur‟an secara rinci/detail dengan uraian-uraian yang 
panjang lebar, sehingga cukup jelas dan terang yang banyak 
                                                          
26
 Ibid., 70. 
27
 Ibid., 75. 
28
 Ibid., 16. 
29
 al-Dhahaby, al-Tafsīr wa al-Muffasirūn, Vol. 1, 335. Lihat juga al-Zamakhshary, Tafsi>r al-
Kassha>f…., 129. 
30
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 75. 

































disenangi oleh orang cerdik dan pandai.
31 Hal tersebut nampak 
ketika al-Zamakhshary menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an dengan 




Pertama: menjelaskan sebuah surat dari segi makiyyah atau 
madaniyah. Sebagai contoh ketika menafsirkan surat al-Fa>tih}ah 
dijelaskan bahwa surat tersebut adalah makiyyah.
33
 Kedua: 
menjelaskan nama sebuah surat dan wajh tasmiyah (alasan 
pemberian nama surat) dan menyebutkan jumlah ayat dari surat 
tersebut. Contoh dalam surat al-Fa>tih}ah disebut dengan umm al-
Qur’a>n karena mengandung seluruh makna yang terdapat dalam 
Alqur‟an. Surat ini terdiri dari 7 ayat.34 Ketiga: menjelaskan 
masalah-masalah khila>fiyah yang terjadi di kalangan ulama, baik 
dari kalangan qurra>’ (ahli baca Alqur‟an) maupun fuqaha>’ (ahli 
fiqih). Misalkan firman Allah: “ميحرلا نحمرلا للها مسب” pada ayat ini 
terdapat perbedaan di kalangan ulama qurra>’ dan ulama Madinah, 
Bas}rah dan Sha>m tidak memasukkan ayat tersebut sebagai salah 
satu ayat dalam surat al-Fa>tih}ah, dan tidak pula disetiap awal 
surat. Sedangkan di kalangan qurra>’ dan fuqaha>’ Makkah dan 
Ku>fah memasukkan ayat tersebut ke dalam salah satu ayat dalam 
                                                          
31
 Ibid., 16. 
32
 „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 575. 
33
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 25. 
34
 Ibid. 

































surat al-Fa>tih}ah dan pada surat-surat lainnya.
35 Keempat: 
menjelaskan perbedaan qira>’a>t dan penyebab perbedaan qira>’a>t 
tersebut terhadap maknanya.
36
 Kelima: menjelaskan ayat dari 
sudut kajian bahasa, nah}wu, bala>ghah, dala>lah sesuai dengan 
masalah yang terkait dengan yang ditafsirkan.
37
 Keenam: 
menjelaskan ayat muh}kama>t dan mutasha>biha>t. Ia berpendapat 
muh}kam adalah ungkapannya pasti, terjaga dari kemungkinan dan 
kerancauan arti. Sedangkan mutasha>bih adalah ayat-ayat yang 
mengandung arti relative. Ayat-ayat muh}kam itu merupakan umm 
al-Kita>b, dimana ayat-ayat mutasha>biha>t harus mengacu dan 
dikembalikan kepada Allah Swt.
38
 
Aspek lain dari Tafsi>r al-Kassha>f adalah metode dialog, 
ketika menjelaskan makna satu kata, kalimat, atau kandungan 
ayat, selalu menggunakan ungkapan ‚fain qulta‛ (jika anda 
mengatakan begitu). Kemudian menjelaskan makna kata atau 
frase itu dengan ungkapan ‚qultu‛ (maka saya mengatakan 
begini).
39 Kata tersebut selalu digunakan seakan-akan berhadapan 
dan berdialog dengan seseorang atau dengan kata lain 
penafsirannya merupakan jawaban atas pertanyaan yang 
dikemukakan. 




 Ibid., 25-26. Lihat juga „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 575. 
37
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 25-30. 
38
 Ibid., 161. Lihat juga  al-Dhahaby, al-Tafsīr wa al-Muffasirūn, Vol. 1, 321 
39
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 161.  

































d) Metode tafsir bila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat 
yang ditafsirkan 
Jila dilihat dari segi sasaran dan tertib ayat yang 
ditafsirkan maka termasuk dalam metode tafsi>r al-tah}li>ly,40 yaitu 
menafsirkan ayat Alqur‟an secara urut dan tertib sesuai dengan 
uraian ayat-ayat dan surat-surat dalam mus}h}af, dari awal Surat al-
Fa>tih}ah hingga akhir Surat al-Na>s.
41 Hal tersebut nampak bahwa 
al-Zamakhshary menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an layaknya seperti 
apa yang ada dalam mus}haf Alqur‟an, di mulai dari awal surat al-
Fa>tih}ah sampai dengan akhir surat al-Na>s.
42
 
2) Corak/Aliran Penafsiran   
Sedangkan Tafsi>r al-Kassha>f bila ditinjau dari segi fokus dan 
coraknya, maka termasuk dalam kelompok tafsir yang bercorak atau 
yang menitik beratkan pada segi bahasa. Atau biasa disebut dengan 
tafsi>r lugha>wy, suatu tafsir yang menitik beratkan pada unsur bahasa, 
yang meliputi segi i’ra>b dan harakat bacaannya, pembentukan kata, 
susunan kalimat, kesusastraan.
43
 Hal tersebut nampak ketika al-
Zamakhshary menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an yang kelihatannya 
bertentangan dengan posisi ke-tauhid-an Tuhan, dan ayat-ayat yang 
mengandung tashbi>h, serta ayat-ayat yang bertentangan dengan ajaran 
mereka atau lebih dikenal dengan us}u>l al-khamsah (lima dasar 
                                                          
40
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 17. 
41
 Ibid., 75. 
42
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…., 25-31. 
43
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 18. Lihat juga Rashi>d Rid}a, Tafsi>r al-Mana>r, Vol 1 
(Bairu>t, Libanon: Da>r al-Ma’rifat, t.th), 17. 

































Mu‟tazilah).44 Dalam menafsirkan hal-hal tersebut al-Zamakhshary 
menggunakan al-t}ari>qah al-lugha>wiyah berdasarkan pada pengetahuan 
bahasa dan sastra dari syair-syair Arab kuno. Sisi lain 
kecenderungannya adalah akidah. al-Zamakhshary dalam menafsirkan 
ayat Alqur‟an sesuai dengan ajaran yang dianutnya, yaitu 
Mu‟tazilah.45 Hal tersebut akan sangat nampak ketika ia menafsirkan 
ayat-ayat teologi yang akan dibahas selanjutnya.  
3) Sumber Rujukan Tafsi>r al-Kassha>f 
Pertama: Dalam kitab-kitab tafsir seperti: Tafsi>r Muja>hid (w 
104 H). Tafsi>r ‘Amru> bin ‘Ubayd al-Mu’tazili > (W. 144 H). Tafsi>r Abi> 
Bakr al-As}im al-Mu’tazili> (W. 235 H). Tafsi>r al-Zuja>j (W. 311 H). 
Tafsi>r al-Ruma>ni>/Tafsi>r al-Kabi>r Li al-Ruma>ni> (W. 384 H). Tafsir al-
‘Alawiyyi>n, ia banyak menukil dari „Ali bin Abi> T}alib, Ja’far al-S}a>diq 
dan lainnya. Tafsi>r al-Badi’iyah (penganut teologi lain) seperti Tafsi>r 
al-Mushbahah dan al-Mujbarah, al-Khawa>rij, al-Ra>fid}ah, al-
Mutas}u>fah.46  
Kedua: Dari kitab-kitab Hadi>th sebagaimana yang telah 
dijelaskan oleh al-Juwayni> dalam karyanya Manhaj al-Zamakhshary fi 
Tafsi>r al-Qur’a>n wa Baya>ni ‘Ija>zuhu, tidak ditemukan kecuali dari 
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 al-Qat}t}a>n, Maba>h}is fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 540-541. 
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kitab s}ah}i>h} Muslim. Ungkapan yang digunakan untuk menunjukkan 
sumber berasal dari hadits adalah "و " ثيدلحا فى  (di dalam hadits).47  
Ketiga: Dalam qira>’a>t diantaranya: Mus}haf ‘Abdulla>h bin 
Mas’u>d, al-H}ars bin Suwayid S}a>h}ibu ‘Abdula>h, Abi>, Ahl al-H}aja>z dan 
Sha>m, dan sebagian Mus}haf lainnya.48  
Kemmpat: Dalam Bahasa dan nah}wu diantaranya: Kita>b 
Si>bawayh, Is}la>h} al-Mant}iq li Ibn al-Saki>t (W. 244 H), al-Ka>mil li al-
Mubrad (W. 285 H), Kita>b al-Mutamim fi al-Khat} wa al-Hija>’ li 
‘Abdulla>h bin Durstawi>h (W. 347 H), Kita>b al-H}ujjah li Abi> ‘Ali al-
Fa>risi>, Kita>b al-H}alibiya>t li Abi> al-Fa>risi>, Kita>b al-Tama>m dan al-
Muh}tasib karya Ibn Jinni>, al-Tibya>n karya Abi> al-Fath al-Hamda>ni>.49  
Kelima: Dalam Sastra diantaranya: al-H}ayawa>n karya al-
Ja>h}itz}, H}ama>sah karya Abi> Tama>m, Istighfar wa Istighfary karya Abi> 
al-‘Ala>’ al-Ma’ari>, dan beberapa kitab karya al-Zamakhshary sendiri 
seperti: Nawa>bigh al-Kala>m, al-Sha>fi al-‘Ay min Kala>m al-Sha>fi’I, al-
Nas}a>ih} al-S}igha>r.50  
Keenam: Dalam Pelajaran dan Kisah diantarannya: beberapa 
buku yang berisi pelajaran dan tasawuf seperti ucapan para sufi seperti 
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 Ibid., 91. 

































Shahr bin H}ayshib, Ra>bi’ah al-Bas}riyah, T}awu>s, Ma>lik bin Di>na>r. 
Dan beberapa kitab yang berisi kisah dahulu kala.
51
  
c. Komentar Ulama Terhadap Tafsīr al-Kashāf 
Hadirnya sebuah pemikiran/karya tidak terlepas dari pujian 
sekaligus kritik yang meresponnya. Terlebih buah dari pemikiran itu 
datang dari ranah agama. Sehingga sangat wajar jika suatu saat buah dari 
pemikiran yang muncul dan berkembang dapat dipastikan selalu 
memunculkan polemik. Dalam hal ini, Tafsi>r al-Kassha>f juga mengalami 
fenomena tersebut baik dari pujian keistimewaan dan kritikan kekurangan 
dari para kalangan ulama. Di bawah ini adalah beberapa keistimewaan dan 
kekurangan dari Tafsi>r al-Kassha>f. 
al-Zarqa>ni memaparkan bahwa Tafsi>r al-Kassha>f merupakan kitab 
tafsir terbaik yang dapat dijadikan referensi dalam tafsir dari sudut kajian 
balaghah, meskipun ia sangat diwarnai oleh pemikiran kalam Mu‟tazilah. 
Pada dasarnya kitab-kitab tafsir yang muncul sesudah Tafsi>r al-Kassha>f 
banyak yang mengutip dari tafsir ini, bahkan ada yang berpegang 
kepadanya.
52
 Ia juga menyatakan beberapa keistimewaan dari kitab tafsir 
ini diantaranya: 1)Pembahasannya jelas dan tidak bertele-tele. 2)Terjauh 
dari cerita-cerita isra>iliya>t. 3)Ketika menjelaskan makna berpegang 
kepada keindahan bahasa Arab dan uslu>b-nya. 4)Berusaha membuktikan 
bentuk-bentuk i’ja>z dengan berpegang pada ilmu ma’a>ni dan ilmu baya>n 
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 Muh}ammad ‘Abd al-Z}i>m al-Zarqa>ni>, Mana>hil al-‘Urfa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, Vol 2, 
(Bairu>t/Libanon: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi>, 1995), 59. 

































serta rahasia-rahasia balaghah-nya. 5)Dalam penjelasannya banyak 
menggunakan tanya jawab yaitu dengan adu argument.
53
  
Ibnu Khaldu>n memberikan analisis dan penilaian terhadap kitab 
Tafsi>r al-Kassha>f ketika membicarakan tentang rujukan tafsir berupa 
pengetahuan tentang bahasa, i’ra>b dan balaghah sebagai berikut: 
“Diantara kitab tafsir yang terbaik yang mengaplikasikan jenis yang kedua 
dalam penafsirannya adalah tafsir al-Kassha>f karya al-Zamakhshary yang 
berasal dari Khawa>rizm di Iraq. Akan tetapi karena pengarangnya beraliran 
Mu‟tazilah, ia mengambil petunjuk untuk alirannya yang salah itu dari ayat-
ayat Alqur‟an dengan menjelaskan dari sudut balaghah. Oleh karena itu 
bagi para penyelidik dari kalangan Ahl al-Sunnah dipandang sebagai 
penyimpangan dan bagi Jumhu>r Ulama>’ merupakan manipulasi terhadap 
rahasia dan kedudukan Alqur‟an. Namaun mereka tetap mengakui 
kemampuan pengarangnya yang mendalam dalam bidang bahasa atau 
balaghah.”54  
 
Menutut Al-Shaykh Haydar al-Harawiy sebagaimana dikutip oleh 
al-Dhahaby dalam karyanya al-Tafsi>r wa al-Muffasiru>n sebagai berikut: 
‚Kitab al-Kassha>f adalah kitab yang mempunyai nilai dan derajat yang 
tinggi tiada bandingannya dengan kitab-kitab tafsir lainnya dalam menggali 
keindahan bahasa dan sastra Alqur‟an. Hanya sedikit kesalahan dan 
kekurangan apabila ditinjau dari sisi lain, yaitu kelemahan mendasar tafsir 
al-Kassha>f, jika dijumpai ayat-ayat yang tidak sesuai dengan fahamnya, 
maka dibelokkan artinya sedemikian rupa sehingga sesuai dengan pemikiran 
dan kehendaknya.”55 
 
Menurut Abu> H}aya>n sebagaimana dikutip oleh al-Dhahaby dalam 
karyanya al-Tafsi>r wa al-Muffasiru>n sebagai berikut: 
“Walaupun al-Zamakhshary diberi pengetahuan tentang ilmu-ilmu 
Alqur‟an, bahasa serta sastra yang cukup memadai, namun mempunyai 
kelemahan yang perlu diperhatikan untuk dijauhi, yakni usahanya untuk 
membela dan mempropagandakan alirannya yang sesat, Mu‟tazilah.”56 
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B. Mengenal Tafsi>r Mafa>ti>h al-Ghayb karya al-Ra>zi> 
1. Biografi Fakhr al-Di >n al-Ra>zi> 
a. Riwayat Hidup dan Karya al-Ra>zi> 
Adalah Muh}ammad ibn „Umar Ibn al-H}usayn Ibn al-H}asan Ibn 
„Aliy al-Taymiy al-Bakriy al-T}abrasta>ni, dilahirkan pada tanggal 25 
Ramadhan tahun 544 H/1148 M di Rayy, sebuah kota di Iran tepatnya 
berdekatan dengan Khurasan dan Teheran. Dan wafat pada bulan Syawwal 
tahun 606 H/1209 M dengan usia 62 tahun 6 bulan.
57
 Semasa hidupnya ia 
mendapat gelar seperti Ibn al-Khat}i>b, al-Ima>m, Fakhr al-Di>n, Syaikh al-
Isla>m dan al-Ra>zi>.
58
 Adapun julukan yang disematkan para ulama 
kepadanya adalah Abu> ‘Abdullah, Abu> al-Ma’ali, Abu> al-Khati}>b al-Rayy. 
Namun, sebutan yang paling popular di kalangan para muffasir adalah al-
Ra>zi>, Fakhruddi>n al-Ra>zi>, Fakhr al-Ra>zi>.
59
 
al-Ra>zi> mempunyai keluarga yang berpendidikan, ayahnya 
bernama D}iya>’ al-Di>n ‘Umar, seorang pakar ilmu fiqh dan us}u>l dan salah 
satu ulama terkemuka di Rayy yang merupakan murid dari seorang ulama 
Muh}yi al-Sunnah Abi> Muh}ammad al-Baghawiy. Al-Ra>zi> mendapat 
pendidikan dasarnya hingga orang tuanya wafat.
60
 Setelah menimba ilmu 
dari ayahnya, ia juga berguru kepada al-Kama>l al-Samna>ni> namun tidak 
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begitu lama, kemudian meneruskan studinya di Maraghah dengan waktu 
yang cukup lama di bawah asuhan seorang filosof Majd al-Di>n al-Ji>li> yang 
merupakan murid dari al-Ghaza>liy. Darinya ia diajarkan berbagai karya-
karya filsafat Aristoteles, Plato dan pemikir-pemikir Muslim lainnya yang 
mempunyai hubungan pada pemikiran Aristoteles seperti Ibnu Si>na>, al-
Fa>ra>biy dan Abu al-Baraka>t al-Baghda>di>.
61
 
Selanjutnya ia melakukan perjalanan ilmiyah (rih}lah ‘ilmiyyah) ke 
beberapa kota di sekitar daerah Rayy, seperti Bukha>ra, Khawa>rizm dan 
daerah-daerah lainya. Namun, dari ajaran-ajaran yang disampaikan kurang 
mendapat respon baik, karena berbeda faham dengan faham yang telah 
dianut tokoh-tokoh keilmuan di kota-kota tersebut. Kondisi tersebut 
menyebabkan munculnya perlakuan yang tidak baik dari masyarakat 
setempat, sehingga ia pernah diusir dari beberapa daerah yang 




Berkat kesungguhan dan keuletannya dalam menuntut ilmu, al-
Ra>zi> di kenal sebagai pakar dalam ilmu logika pada masanya dan salah 
seorang imam dalam ilmu syar‟i, ahli tafsir dan bahasa, sebagaimana ia 
juga dikenal sebagai ahli fiqih dalam mazhab al-Syafi‟i.63 Ia juga 
menguasai ilmu kalam yang diperoleh dari al-Ima>m al-H}aramayn Abi al-
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Ma’ali al-Zuwayni,64 dan dalam ilmu kalam mengikuti teologi al-
Ash’ari>,65 di samping itu al-Ra>zi> juga hafal dan menguasai kitab al-
Mus}tafa> sebagaimana kehebatannya dalam menghafal dan menguasai fiqh, 
filsafat dan kedokteran.
66
 Maka banyak orang-orang ingin belajar kepada 
al-Ra>zi> dari berbagai wilayah. Diantara murid-murid al-Ra>zi> sebagaimana 
yang telah dijelaskan oleh Sami>h} Daghi>m dalam karyanya ‚Mausu>’ah 
Mus}t}lah}at al-Ima>m Fakh al-Di>n al-Ra>zi>‛ adalah; Afd}al al-Di>n al-Khu>nu>ji>, 
Athi>r al-Di>n al-Abhari>, Ta>j al-Di>n al-Armawi>, Sha>m al-Di>n al-Khu>ni>, 
Najm al-Kubra, Abu> bakr Ibra>hi>m Ibn Abi> Bakr al-As}faha>ni>, Abu> al-Fath} 
al-Mu>s}ali>, Zaki> Ibn al-H}asan al-Bi>liqa>ni>, Sham al-Di>n al-Khusru>sha>hi>, al-
Sult}a>n Shiha>b al-Di>n, al-Qat}ab al-Mis}ri>. Dan muridnya yang terkenal 
adalah ‘Abd al-H}ami>d Khusru> Sha>hi>.67  
Semasa hidupnya, al-Ra>zi > telah menghasilkan beberapa karya-
karya dari berbagai bidang ilmu seperti, ilmu kalam, filsafat, kedokteran 
dan tafsir. Maka perlu dipaparkan beberapa karya al-Ra>zi> dalam berbagai 
disiplin keilmuan diantaranya: 1)Bidang fiqh: Sharh} al-Waji>z, 2)Bidang 
us}u>l al-Fiqh: al-Mah}s}u>l, al-Mu’a>lim fi Us}u>l al-Di>n, al-Mu’a>lim fi Us}u>l al-
Fiqh, 3)Bidang bahasa dan nahwu, ia memberikan Sharh} al-Mufas}s}al 
karya al-Zamakhshary, 4)Bidang ilmu kalam dan filsafat: al-Mat}a>lib al-
‘A>liyah, Niha>yat al-‘Uqu>l, al-Arb ‘i>n, al-Muh}as}s}al, al-Baya>n wa al-
Burha>n fi al-Raddi ‘A>la> Ahl al-Zayghi wa al-T}ughya>n, Tah}s}i>l al-H}aq dan 
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al-Maba>h}i>s al-Mashriqiyyah fi ‘Ilm Ila>hiyyat wa al-T}abi>’iyya>t, 5)Bidang 
Alqur’an: Sharh} Su>rat al-Fa>tih}ah, I’ja>z al-Qur’a>n dan Mafa>ti>h} al-Ghayb, 
6)Bidang kedokteran: Sharh} al-Kulliya>t li al-Qa>nu>n, Masa>il fi al-T}ibb, al-
Ja>mi’ al-Kabi>r fi al-T}ibb, 7)Bidang al-H}ikmah: al-Mukhlis}, Sharh} al-
Isha>ra>t li Ibn Si>na> dan Sharh} ‘Uyu>n al-H}ikmah, 8)Bidang t}alsama>t 
(mantra-mantra): al-Sirr al-Maktu>m atau al-Sirr al-Maknu>m dan Sharh} 
Asma>’ill>h al-H}usna>, 9)Bidang fira>sa>t: Isha>ra>t dan Mana>qib al-Sya>fi’iy.68 
Muh}ammad Ibra>hi>m juga menyebutkan 25 karya-karya al-Ra>zi> 
secara terurai diantaranya adalah: 1)Ikhtisa}r Dala>il al-‘Ija>z, 2)Asa>s al-
Taqdi>s, 3)Asra>r al-Ta>zi>l wa Anwa>r al-Ta’wi>l, 4)I’tiqa>da>t Firaq al-
Muslimi>n wa al-Mushriki>n, 5)al-Baya>n wa al-Burha>n fi Radd ‘Ala Ahl al-
Zayghi wa al-T}ughya>n, 6)Tafsi>r Asma>illah al-H}usna>, 7)Tafsi>r al-Qur’a>n 
al-Kabi>r-Mafa>ti>h} al-Ghayb, 8)al-Tanbi>h ‘Ala Ba’d} al-Asra>r al-
Muwadd’ah fi Ba’d Suwar al-Qur’a>n, 9)Sharh} Asma>illa>h al-H}usna>, 
10)Shifa>’ al-Ayyi wa al-Khila>f, 11)al-T}ari>qah fi al-Jadal, 12)‘Ismah al-
Ambiya>’, 13)Fad}a>’il al-S}ah}abah, 14)Fi Ibt}a>l al-Qiya>s, 15)Fi al-
Nubuwwa>t, 16)Kita>b al-Arba’i>n fi Us}u>l al-Di>n, 17)Luba>b al-Isha>ra>t, 
18)Jawa>mi’ al-Baya>n Fi Sharh} Asma>’illa>h al-H}usna> wa al-S}ifa>t, 19)al-
Maba>h}is al-Mashriqiyyah, 20)al-Muh}as}s}al fi Afka>r al-Mutaqaddimi>n, 
21)al-Mah}s}u>l fi ‘Ilm Us}u>l al-Fiqh, 22)al-Masa>’il al-Khamsu>n fi Us}u>l al-
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Kala>m, 23)Mana>qib al-Ima>m al-Sha>fi’I, 24)Niha>yah al-I’ja>z fi Dira>yah al-
I’ja>z, 25)Niha>yah al-‘Uqu>l fi Dira>yah al-Us}u>l.69 
b. Kondisi Sosial Kehidupan al-Ra>zi> 
Pada tahun kelahiran al-Ra>zi> telah berdiri sebuah kekuasaan yang 
disebut dengan al-Ghauriyah, tetapi saat yang sama nampak benih-benih 
kelemahan dan kekuasaan al-Salju>qiyah dan al-Ghaznawiyah. Kedua 
kekuasan tersebut lemah disebabkan oleh kelalaian para penguasanya pada 
saat puncak kejayaannya, hingga akhirnya kedua kekuasaan tersebut 
lenyap beberapa tahun kemudian setelah Mongol keluar dari daratan Cina. 
Pada abad 6 Hijriyah disebut sebagai masa yang penuh dengan pertikaian 
politik, pertikaian antar penduduk, pertikaian pemikiran, pertikaian antar 
agama, sehingga beberapa Negara Islam terbagi menjadi beberapa 
bagian,
70
 disamping itu ada beberapa unsur kekuatan bisa meneruskan 
peradaban Islam masih terlihat. Kemudian muncul kekuasaan al-
Khawa>rizimiyah dan al-Ghauriyah yang lebih besar pengaruhnya 
dibandingkan dengan kekuasan al-Ghaznawiyah.
71
   
Pada masa sebelum kelahiran al-Ra>zi> terjadi sebuah pertikaian 
antara penguasa al-Mustarshid Billa>h (529 H) dengan penguasa Mas‟ud al-
Salju>qiy (530 H). pertikaian tersebut terus berlanjut hingga penguasa al-
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Rashid dengan penguasa Mas‟ud.72 Di Baghdad pertikaian serupa terjadi 
pada tahun 556 H, disebabkan karena Ibn Hebrit salah satu mentrinya 
berlaku kasar terhadap para ahli fiqh hingga menyebabkan kematian. Pada 
tahun 581 H pertikaian yang lebih dahsyat terjadi antara al-Turkoma>n 




Sejarah mencatat pada abad keenam Hijriah merupakan abad 
penuh dengan pertikaian antar penguasa. Pertikaian tersebut bukan hanya 
terjadi dalam intern umat Islam, namun juga antara umat Islam dengan 
non-Islam. Pertikaian tersebut dapat diklasifikasikan menjadi dua; 
pertikaian disebabkan oleh faktor intern umat Islam dan pertikaian yang 
disebabkan oleh eksternal umat Islam. Pertikaian yang telah disebutkan di 
atas adalah salah satu faktor internal. Pertikaian yang berawal dari faktor 
internal pada saat itu bukan hanya merebutkan dan memperluas wilayah 
kekuasaan semata, namun telah menjalar pada pertikaian individu, 
keluarga dan bahkan juga terjadi antara para hakim sendiri.
74
 Sementara 
pertikaian yang disebabkan faktor eksternal bisa dilihat dari pertikaian 
kaum Muslimin dengan Nasrani lebih dikenal dengan sebutan perang 
salib, yang terjadi pertama pada tahun 490 H. Saat itu kekuatan Muslimin 
tidak sebanding dengan kekuatan Nasrani.
75
 Pertikaian politik yang terjadi 
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baik disebabkan oleh faktor internal maupun eksternal pada masa 
kehidupan al-Ra>zi> tentu memberikan dampak terhadap pertumbuhan dan 
perkembangan intelektulnya. 
Faktor ekonomi juga memberikan andil warna terhadap pemikiran 
al-Ra>zi> dan menjadi salah satu faktor penting yang bisa dilihat. Pertikaian 
yang tak kunjung usai menyebabkan lemahnya sektor ekonomi. Sehingga 
memberikan dampak dalam kehidupan individu dan masyarakat termasuk 
keluarga al-Ra>zi>. Keluarga al-Ra>zi> semula bukanlah keluarga yang 
mampu, melainkan keluarga biasa dan sangat sederhana.
76
 Namun, 
semangat kehidupan al-Ra>zi> dalam bidang keilmuan dan dakwah sangat 
baik, hal tersebut terlihat dalam berbagai karyanya. Berkat kedalaman 
ilmunya dan kemampuannya dalam memberikan jawaban atas berbagai 
pertanyaan yang muncul pada forum ilmiyah menjadi salah satu daya tarik 
tersendiri bagi para pengikutnya dan pengagumnya. Bahkan karena 
ketertarikannya terhadap retorika penyampaian al-Ra>zi>, seorang dokter 
kaya raya merelakan kedua anaknya dinikahkan dengan kedua anak al-
Ra>zi>.
77
 Dalam beberapa waktu sebelum dokter tersebut wafat, ia telah 
menyerahkan seluruh kekayaannya kepada al-Ra>zi>. Dari sini keadaan 
ekonomi al-Ra>zi> berubah menjadi sosok yang kaya. Meskipun demikian ia 
tidak langsung menggunakan kekayaan itu di jalan yang tidak tepat, 
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melainkan digunakan untuk kepentingan pengabdian pada ilmu 
pengetahuan, pengajaran dan penerbitan karyanya.
78
 
2. Mengenal Tafsi>r Mafātīḥ al-Ghayb 
a. Latar Belakang Penulisan  
Ada beberapa pendapat  mengenai penulisan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-
Ghayb karya al-Ra>zi> diantaranya pendapat dari Ibn Qa>d}i> Shuhbah, Ibn 
Khallika>n dan Ibn Hajar al-‘Asqala>ni menurut mereka bahwa penulisan 
Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb tidak sampai diselesaikan oleh al-Ra>zi>. Namun 
yang menyelesaikannya adalah Shiha>b al-Di>n ibn Khali>l al-Khuwayni> (W. 
639 H) dan diteruskan hingga sempurna secara keseluruhan oleh Sheyikh 
Najm al-Di>n Ah}mad ibn Muh}ammad al-Qamu>li (W. 727 H). Pendapat lain 
mengenai batas akhir penafsiran al-Ra>zi>, al-Dhahabi> menyimpulkan 
bahwa Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb tidak seluruhnya ditulis oleh al-Ra>zi>, 
namun al-Ra>zi> hanya menulis tafsirnya sampai surat al-Anbiya>’ (21).79 
Namun Muh}ammad H}asan al-„Imari membantahnya, menurutnya 
al-Ra>zi> telah menyempurnakan penafsirannya dalam kitab Tafsi>r Mafa>ti>h} 
al-Ghayb, dengan alasan bahwa al-Ra>zi> tidak menafsirkan ayat-ayat 
Alqur‟an sesuai dengan urutan mus}h}af dari surat al-Fatih}ah (1) sampai 
suarat al-Na>s (114). Hal tersebut ditemukan ketika al-Ra>zi> menafsirkan 
surat al-Baqarah (2) pada ayat ke 97 yang berbunyi: “nazalahu „ala 
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qalbika”, telah ia jelaskan dalam surat al-Syu’ara> (26).80 Begitu juga 
Muh}ammad ‘Ali> A>ya>zi>, menurutnya penulisan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb 
secara keseluruhan ada keraguan bagi sebagian para ulama terdahulu, 
namun keraguan tersebut telah dikaji oleh sejumlah ulama dengan 
ketetapan bahwa Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb secara keseluruhan adalah 
benar-benar karya al-Ra>zi>.
81
   
Adapun penerbit-penerbit yang telah menerbitkan Tafsi>r Mafa>ti>h 
al-Ghayb diantaranya; 1)Penerbit Bu>la>q, tempat penerbit al-Qa>hirah pada 
tahun 1278 H/1289 M yang terdiri dari 6 jilid. 2)Penerbit al-Bahiyyah, 
tempat terbit al-Qa>hirah Kairo, dengan editor Muh}ammad Yah}ya al-Di>n, 
pada tahun 1352 -1357 H yang terdiri dari 32 Juz 16 jilid. 5)Penerbit Da>r 
Ih}ya>’ al-Tura>th al-‘Arabi> tempat terbit Bairu>t tanpa tahun terdiri dari 28 
jilid, dan dilanjutkan di Iran penerbit Markaz al-Nashr al-A’la>m al-Isla>mi> 
tahun 1405 H yang terdiri dari 24 jilid. 6)Penerbit Da>r al-Kutub al-
Ilmiyyah tempat terbit di Bairu>t tahun 1411 H yang terdiri dari 32 juz 16 
jilid yang disusun oleh dua orang bersaudara Ibra>him dan Ah}mad Sha>m 
al-Di>n.
82
 Adapun yang dijadikan penulis dalam penelitian ini yang 
diterbitkan oleh 7)Da>r al-Fikr di Bairu>t pada tahun 1401 H/1981 M yang 
terdiri dari 32 juz.
83
 8)Penerbit Hay’a>t al-Buh}u>s} wa al-Dira>sa>t Da>r al-Fikr, 
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tahun 1414 H/1992M, dengan kata pengantar al-Shaykh Khali>l Muh}yi al-
Di>n al-Mays sebagai direktur al-Azhar.   
b. Sistematika Penulisan 
1) Metode Penafsiran 
a) Metode tafsir bila ditinjau dari segi sumber penafsiran 
Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb bila ditinjau dari segi sumber 
penafsirannya termasuk dalam metode tafsi>r bi al-ra’y,84 yaitu cara 
menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an yang didasarkan atas sumber 
ijtihad dan pemikiran muffasir terhadap tuntutan kaidah bahasa 
Arab dan kesusastraannya, teori ilmu pengetahuan setelah ia 
menguasi sumber-sumber ijtihad dan pemikirannya.
85
 Bahkan di 
literatur lain disebutkan bahwa Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb justru 
dimasukkan sebagai salah satu diantara berbagai tafsi>r bi al-ra’y 
dan juga tafsi>r bi al-ma’thu>r.86   
b) Metode tafsir bila ditinjau dari segi cara penjelasan 
Adapun bila ditinjau dari segi cara penjelasannya terhadap 
tafsiran ayat-ayat Alqur‟an termasuk dalam metode tafsi>r al-
Muqa>ri>n, adalah membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara 
dalam masalah yang sama, ayat dengan hadits (isi dan matan), 
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 al-Dhahaby, al-Tafsīr wa al-Muffasirūn, Vol. 1, 205. Lihat juga Nashruddin Baidan, Wawasan 
Baru Ilmu Tafsir (Yogjakarta: Pustaka Pelajar, 2011), 382. 
85
 Ridlwan Nasir, Metode Tafsir Muqarin, 15. 
86
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antara pendapat muffasir dengan muffasir lain dengan 
menonjolkan segi-segi perbedaan.
87  
c) Metode tafsir bila ditinjau dari segi keluasan penjelasan 
Dari segi keluasan penjelasannya, maka Tafsi>r Mafa>ti>h al-
Ghayb tergolong dalam metode tafsi>r bi al-ithnabi, yaitu 
menafsirkan ayat Alqur‟an secara rinci/detail dengan uraian-uraian 
yang panjang lebar, sehingga cukup jelas dan terang yang banyak 
disenangi oleh orang cerdik dan pandai.
88  
Hal tersebut nampak ketika al-Ra>zi> menafsirkan ayat-ayat 
Alqur‟an dengan memaparkan beberapa langkah-langkah dalam 
penafsirannya sebagai berikut:
89 1)Menyebutkan muna>sabah 
antara ayat dan antara surat.
90
 Selanjutnya memaparkan beberapa 
pokok masalah dari ayat-ayat yang akan di tafsirkan, hingga 
menjadi beberapa kelompok. Dalam hal ini al-Ra>zi> mengunakan 
ungkapan seperti al-masalah al-‘u>la, al-tha>niyah, al-tha>lisah dan 
seterusnya.
91 2)Mengawalinya dengan memaparkan berbagai 
macam bacaan (qira>’a>t). Perbedaan-perbedaan tersebut dijleaskan 
secara rinci disertai dengan akibat yang ditimbulkan dari 
perbedaan tersebut. 3)Menyebutkan nama surat dan menjelaskan 
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nama-nama lain dari surat tersebut.
92 Lalu menjelaskan  klasifikasi 
surat dalam kelompok makiyyah atau madaniyyah, kemudian 
tempat turun dan jumlah ayatnya.
93
 4)Menyebutkan riwayat asba>b 
al-nuzul-nya, bila ayat tersebut ada asba>b al-nuzu>l-nya 
berdasarkan riwayat.
94
 5)Analisa bahasa secara panjang lebar dari 
segi i’ra>b dan balaghah.95 6)Menghindari dari riwayat-riwayat 
isra>iliyya>t, demi menjaga kesucian kitab Allah. 7)Pembahasan 
beberapa masalah secara panjang lebar, berdasarkan beberapa 
sudut pandang baik menyangkut: bahasa, qira>’a>t, asba>b al-nuzu>l, 
teologi, filsafat, ilmu-ilmu kealaman dan lain sebagainya sebanyak 
mungkin;sebelum akhirnya ia mengesekusi satu persatu, kemudian 
melontarkan pandangan finalnya.
96 8)Mendiskusikan pendapat 
ulama dengan argumentasi masing-masing, selanjutnya melakukan 
pen-tarji>h}-an dengan mengambil pendapat mana yang paling 
benar. 9)Jika dalam penafsiran ditemukan ayat-ayat yang dianggap 
mengandung persoalan kalam, maka ia berpedoman pada aliran 
Ash‟ariyyah. Ia juga mengungkapkan kelemahan-kelemahan 
penafsiran aliran-aliran lain di luar Ash‟ariyyah.97 10)Jika dalam 
penafsiran ditemukan ayat-ayat yang dianggap mengandung 
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persoalan fiqih, maka ia berpedoman pada madhhab Imam al-
Sha>fi’i.98 
d) Metode tafsir bila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat 
yang ditafsirkan 
Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb bila dilihat dari segi sasaran dan 
tertib ayat yang ditafsirkan maka termasuk dalam metode tafsi>r al-
tah}li>ly, yaitu menafsirkan ayat Alqur‟an secara urut dan tertib sesuai 
dengan uraian ayat-ayat dan surat-surat dalam mus}h}af, dari awal Surat 
al-Fa>tih}ah hingga akhir Surat al-Na>s.
99
 Hal tersebut nampak ketika 
Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an layaknya seperti 
apa yang ada dalam mus}haf Alqur‟an, di mulai dari awal surat al-
Fa>tih}ah sampai dengan akhir surat al-Na>s.
100
 
2) Corak/Aliran Penafsiran   
Sementara Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb bila ditinjau dari segi 
fokus dan coraknya, maka termasuk dalam kelompok tafsir yang 
bercorak falsafi dan i’tiqa>di.101 Corak tafsi>r falsafi adalah tafsir 
Alqur‟an yang beraliran filsafat yang titik sentral kajiannya pada 
bidang filsafat dengan menggunakan jalan dan pemikiran filsafat. 
Sedangkan corak tafsi>r i’tiqa>di adalah tafsir Alqur‟an yang beraliran 
aqidah baik dari golongan Mu‟tazilah dan Ahl al-Sunnah wa al-
Jama>’ah, yang titik sentral kajiannya pada bidang aqidah muffasir 
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dengan maksud dan tujuan untuk menguatkan paham-pahamnya.
102
 
Hal tersebut nampak ketita al-Ra>zi> dalam menafsirkan ayat-ayat 
Alqur‟an secara panjang lebar berdasarkan sudut pandang baik yang 
menyangkut masalah teologi dan filsafat, dan jika dalam 
pembahasannya ditemukan ayat-ayat dianggap mengandung persoalan 
kalam, ia berpedoman pada aliran Ash‟ariyyah, juga mengkritik 
bahkan menolak aliran-aliran di luar Ash‟ariyyah.103 
3) Sumber Rujukan Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb 
Pertama: dalam kitab-kitab tafsir seperti dapat diklasifikasikan 
menjadi dua, yaitu kitab-kitab tafsir dari ulama Mu‟tazilah dan kitab-
kitab tafsi>r bi al-ma’thu>r. Sumber rujukan tafsir dari ulama Mu‟tazilah 
seperti: 1)Tafsi>r Qut}rub, karya Muh}ammad ibn al-Mustanir ibn 
Ah}mad (W. 206 H),  2)Tafsi>r al-Akhfasyi, karya Sa’i>d ibn Mas’adah 
Abu al-H}asan (W. 215),  3)Tafsi>r Abu Bakr al-Asham, 4)Tafsi>r al-
Jubbai (W. 303 H), 5) Tafsi>r al-Ka’bi (W.319 H), 6)Tafsi>r Abu> 
Ha>syim (W. 321 H), 7)Tafsi>r al-Qaffa>l al-Tha>ni (W. 365 H), 8)Tafsi>r 
al-Qa>dhi ‘Abd al-Jabba>r (W. 415 H), 9)Tafsi>r Abu> Muslim 
Muh}ammad ibn ‘Ali al-As}faha>ni (W. 459 H), 10)Tafsi>r al-Kassha>f 
karya al-Zamakhshary (W. 538 H). Sedangkan sumber rujukan dari 
kitab-kitab tafsi>r bi al-ma’thu>r seperti: 1)kitab-kitab yang karangan 
Ibn Qutaybah, seperti Ta’wi>l Mushkil al-Qur’a>n, Ma’a>ni al-al-
Qur’a>n, I’ra>b al-Qur’a>n, al-Qira>’a>t dan al-Radd ‘Ala al-Qa>il bi Khalq 
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al-Qur’a>n, 2)Tafs>ir Ja>mi’ al-Baya>n karya Ibn Jari>r al-T}abary (w. 310 
H), 3)Ma’a>ni al-Qur’a>n karya al-Jajja>z (w. 311 H), 4)Tafsi>r Abu> 
Manshu>r al-Mat}u>ridy (w.333 H), 5)Tafsi>r al-Kashf wa al-Baya>n karya 
Abu> Ishak al-Tha’labi (w.427 H), 6)Tafsi>r al-Wa>h}idi> al-Basi>t} wa al-
Waji>z wa al-Wasi>t}, 7)Tafsi>r Ma’a>lim al-Tanzi>l karya Abu> 
Muh}ammad al-Farra>’ (w. 510 H), 8)al-Ja>mi’ fi al-Tafsi>r karya Abu> al-
Qa>sim al-Asfaha>ni (w. 535 H), 9)’Ali ibn ‘Abba>s, Muja>hid, Qata>dah, 
al-Sadi>, Sa’i>d bin Jabi>r. 104 
Kedua: dalam kitab-kitab hadi>th seperti: 1)Muwat}t}a’ Ima>m 
al-Ma>lik (W. 179 H), 2) S}ah}i>h} Ima>m al-Bukha>ri (W.256 H), 3)Sah}i>h} 
Ima>m Muslim (\W. 261 H), 4)Sunan Abu> Da>wud (W.275 H) 5)Ja>mi’ 
al-Tirmi>zi (W.279 H), 6)Ma’a>lim al-Sunan karya Abu> Sulayma>n al-
Khit}t}abi (W.388 H), 7)al-Sunan al-Kubra> karya al-Bayha>qi (W.458 
H), 8)Sharh} al-Sunan karya Husein ibn Mas’u>d al-Bagha>wi (W. 516 
H). 
Ketiga: dalam kitab-kitab bahasa seperti; 1)al-Kita>b al-‘Ain 
karya Khali>l ibn Ah}mad (W.180 H), 2)al-Kita>b karya Sibawayh (W. 
183 H), 3)Is}la>h} al-Mantiq karya Ibn al-Sikkit (W.244 H), 4)Tahdhi>b 
al-Lughah karya Abu> Manshu>r al-Azha>ri (W. 370 H), 5)Kita>b al-
Khasha>ish, al-Muhtasib karya Ibn Jini (W.392 H), 6)al-S}ih}h}a>h karya 
al-Jawhari (W.393 H), 7)Dala>il al-I’ja>z karya ‘Abd al-Qa>hir al-Jurja>ni 
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Keempat: dalam kitab-kitab fiqh dan usul seperti; 1)al-Ja>mi’ 
al-Kabi>r karya Muhammad Ibn al-Hasan al-Syaiba>ni (W. 187 H), 
2)al-Umm dan al-Risa>lah karya Ima>m al-Sha>fi’I (W. 204 H), 3) 
Dawu>d al-Ashfaha>ni (W. 203 H), 4)Ah}ka>m al-Qur’a>n al-Kari>m karya 
Abu Bakr al-Ra>zi> (W. 370 H), 5)al-Sha>mil fi Furu>’ al-Sha>fi’iyyah 
karya Ibn al-Shabbagh (W. 477 H). 
Kelima: dalam kitab-kitab ilmu kalam dan tasawuf seperti; 
1)Manha>j al-Di>n fi Shu’ab al-Ima>m karya al-Hulaimi al-Jurja>ni (W. 
403 H), 2)al-Ja>mi’ Shu’ab al-Ima>m karya Ima>m Ah}mad Baiha>qi (W. 
458 H), 3)al-Syifa>’ wa al-Isha>ra>t karya Ibn Si>na> (W.428 H),106 
4)Ih}ya>’ ‘Ulu>m al-Di>n, al-Munqiz min al-Dhalal dan Misyka>t al-
Anwa>r karya Ima>m al-Ghazali (W. 505 H), 5)al-Mila>l wa al-Nih}a>l 
karya al-Syahrasta>ni (W. 548 H), 6)Kita>b al-Tauh}i>d karya 
Muh}ammad ibn Ishak ibn Khuzaymah.  
Keenam: dalam kitab-kitab sejarah dan sya‟ir seperti; 1)Kita>b 
Ta>ri>kh al-Rusul wa al-Mulk karya al-T}abary, 2)Kita>b T}abaqa>t al-
Mu’tazilah karya al-Qa>dhi ‘Abd al-Jabba>r, 3)Syi’ru Umru al-Qais, 
4)al-Na>bigah al-Zibya>ni.  
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c. Komentar Ulama Terhadap Mafātīḥ al-Ghayb 
Komentar para ulama terhadap Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb tidak 
lepas dari pujian, sanjungan dan juga kritikan, kebencian, cercaan sepihak 
terhadapnya. al-H}a>fiz} al-Dhahabi> memberikan pujian terhadap al-Ra>zi>, ia 
merupakan sosok yang memiliki kecerdasan pemahaman dan pemikiran. 
Juga tidak lepas dari kritikan terhadapnya dengan menyatakan:  
“Sesungguhnya al-Ra>zi> telah dihinggapi berbagai keraguan dalam 
persoalan-persoalan keagamaan yang pada akhirnya dapat melahirkan 
kebingungan, bahkan karya-karyanya dijuluki dengan kitab al-Sirr al-
Maktu>m fi Mukha>t}aba>t al-Nuju>m (rahasia yang tertutup dengan percaturan 
ilmu nujum), yang bebas menunjukkan bahwa kitabnya itu adalah 
merupakan “sihir yang nyata” (sihr al-S}ari>h})”.107 
 
Manna>’ Khali>l al-Qat}t}a>n berkomentar bahwa ilmu-ilmu akidah 
sangat mendominasi pikiran al-Ra>zi> dalam tafsirnya, sehingga ia 
mencampur adukkan ke dalam tafsirnya berbagai kajian mengenai 
kedokteran, logika filsafat, dan hikmah. Sehingga mengakibatkan kitabnya 
keluar dari makna-makna Alqur‟an dan jiwa ayat-ayatnya serta membawa 
nas}-nas} Alqur‟an kepada persoalan ilmu aqliah dan peristilahan ilmiahnya, 
yang bukan untuk itu nas}-nas} tersebut diturunkan. Oleh karena itu, kitab 
ini tidak memiliki ruhaniah tafsir dan hidayah Islam, sampai-sampai 
sebagian ulama berkata “di dalamnya terdapat segala sesuatu selain tafsir 
itu sendiri”.108 
M. Quraish Shihab mengutip pernyataan dari Rashi>d Ridha dalam 
Tafsi>r al-Mana>r memberikan komentar kepada al-Ra>zi> sebagai berikut: 
                                                          
107
 ‘Abdurah}ma>n, Manhaj Fakhr al-Ra>zi>, 29. 
108
 al-Qat}t}a>n, Maba>h}is fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 539. Lihat juga „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum 
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“Ketahuilah bahwa al-Ra>zi> adalah Ima>m para ahli pikir, mutakallim (teolog) 
Us}u>l al-Di>n pada masanya, sehingga mereka mengakui kepemimpinannya 
tersebut sesudah wafatnya, namun ia termasuk salah seorang di antara 
mereka yang kurang pengetahuannya menyangkut al-Sunnah (hadis-hadis 
Nabi), pendapat-pendapat sahabat dan tabi‟in serta tokoh-tokoh salaf di 
bidang tafsir dan hadis…Dalam tafsir al-Mana>r jelas sekali bahwa penafsir 
yang paling banyak disoroti oleh Rashi>d Rid}a> adalah al-Ra>zi>. Hal ini 
disebabkan karena menurut Rashi>d Rid}a>, pada masanya ada dua orang, -
seorang ulama Azhar dan seorang lagi penulis yang mengagumi teori-teori 
sementara pemikir Barat- yang berusaha, melalui tulisan-tulisan mereka di 
surat-surat kabar dan majalah, mendukung pendapat-pendapat mereka yang 
keliru melalui pandangan al-Ra>zi>.”109   
 
Ada beberapa kitab secara khusus mengkaji Tafsi>r Mafa>ti>h} al-
Ghayb diantaranya: 1)al-Ra>zi> Muffasira karya Muh}ammad ‘Abd al-
H}ami>d, 2)al-Ra>zi> min Khila>l Tafsi>rihi karya ‘Abd al-Azi>z al-Majdu>b, 
3)Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> fi Tafsi>r al-Qur’a>n karya Ramzi> Muh}ammad 
Kama>l Ni’na>’ah, 4)al-Ima>m Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> H}aya>tuhu wa A>tha>ruhu 
karya ‘Ali Muh}ammad H}asan al-‘Ima>ri>, 5)al-Ra>zi> Nah}wa min Khila>l 
Tafsi>rihi karya Yah}ya Ibra>hi>m.110 Di samping itu Muh}yiddi>n ibn ‘Arabi> 
seorang sufi memberikan sanjungan kepada al-Ra>zi> dan dikirimkan dalam 
bentuk risalah maupun tulisan.
111
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 Muhammad Quraish Shihab, Studi Kritis Tafsir al-Manar karya Muhammad „Abduh dan M 
Rasyid Ridha (Bandung: Pustaka Hidayah, 1994), 113. 
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 „Ali Āyāzī, al-Muffasirūn  Ḣayātuhum wa Manhajuhum, 655. 
111 ‘Abdurah}ma>n, Manhaj Fakhr al-Ra>zi>, 29. 
































PENAFSIRAN AL-ZAMAKHSHARY DAN AL-RA>ZI> TENTANG AYAT-
AYAT RU’YATULLAH 
A. Penafsiran ayat-ayat ru’yatullah dalam Tafsi>r al-Kassha>f 
Telah dijelaskan sebelumnya bahwa al-Zamakhshary adalah seorang 
berakidahkan Mu‟tazilah, dan sangat gigih menyebarkan ajaran-ajaran Mu‟tazilah. 
Maka sangat wajar jika ia menafsirkan ayat-ayat Alqur‟an berdasarkan pada 
ajaran-ajaran dasar Mu‟tazilah. Demikian pula bagaimana sikapnya dalam 
menafsirkan beberapa ayat-ayat Alqur‟an yang mengandung persolan teologi, 
salah satunya tentang ru‟yatullah. Untuk itu, perlu dilakukan kajian yang objektif 
bagaimana al-Zamakhshary menafsirkan ayat-ayat ru‟yatullah. 
1. Penafsiran al-Zamakhshary dalam Q.S al-Baqarah 2/55 
 َكَل َنِمْؤ ُن ْنَل ىَسوُم َاي ْمُتْل ُق ْذِإَو َنوُُرظْن َت ْمُت َْنأَو ُةَقِعاىصلا ُمُكْتَذَخََأف ًَةرْهَج َوىللا ىَر َن ىتََّح 
“Dan (ingatlah), ketika kamu berkata: "Hai Musa, Kami tidak akan beriman 
kepadamu sebelum Kami melihat Allah dengan terang , karena itu kamu 
disambar halilintar, sedang kamu menyaksikannya ".”1 
   
Penafsiran al-Zamakhsharay pada ayat di atas:  
 زويج لا ام ةيؤر ّنأ مهّفرعو لوقلا مىّدار  ملاسلاو ةلاصلا ويلع ىسوم ّنأ ىلع ليلد ملاكلا اذى فيو
 وأ ماسجلأا ةلجم نم ولعج دقف ةيؤرلا للها ىلع زاجتسا نم نأو ،لامح ةهج في نوكي نأ ويلع
.ضارعلأا  للها طلسف ،لجعلا ةدبعك رفكلا في اوناكف ،اولجو ناىبرلا  حوضوو ةجلحا نايب دعب هوّدارف
ةنلمحا مظعب امهمظع ىلع ةللادو ،نيرفكلا نٌب ةيوست لتقلا كئلوأ ىلع طلس امك ةقعصلا مهيلع. 
Menurut al-Zamakhshary ayat di atas menunjukkan bahwa Musa a.s 
membantah ajakan mereka (kaum yang tidak mau beriman kecuali setelah 
melihat Allah dengan terang) kemudian Musa memberitahu kepada meraka 
bahwa melihat Allah adalah suatu hal yang mustahil, dan barangsiapa yang 
diizinkan Allah untuk bisa melihat-Nya maka Ia akan mengabulkannya 
dalam bentuk atau materi lain. Maka mereka (kaum yang tidak mau beriman 
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 Kementrian Agama, Mush }af al-Qur‟an dan Terjemah (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2009), 8. 

































kecuali setelah melihat Allah dengan terang) menolak nabi Musa setelah 
diberi kepadanya keterangan yang jelas, dan mereka ingkar seperti halnya 
mereka menyembah kepada anak sapi, kemudian Allah mengazab mereka 
dengan disambar petir, sebagai ganjaran atas kekafiran yang telah mereka 
perbuat kedua kali (mereka tidak beriman kecuali setelah melihat Allah 
dengan terang, lalu mereka menyekutukan Allah dengan menyembah anak 
sapi), ini sebagai bukti kebesaran dan kekuasan Allah.
2
   
     
Dari penafsiran al-Zamakhshary di atas dapat disimpulkan bahwa 
suatu hal yang mustahil untuk dapat melihat Allah di dunia dengan mata 
kepala, hal tersebut sebagaimana yang dijelaskan pada ayat di atas, bahwa 
orang-orang yang tidak akan beriman kecuali setelah mereka dapat melihat 
Allah dengan terang. Maka atas permintaannya tersebut Allah menurunkan 
azab kepada mereka dengan disambar halilintar. 
Pada surat al-Nisa>’ (4) ayat ke 153 al-Zamakhshary juga mengutarakan 
pendapatnya bahwa Allah mustahil dapat di lihat  dunia dengan terang atau 
dengan mata kepala, sebagaimana pendapatnya pada surat al-Baqarah (2) ayat 
ke 55. Menurutnya, jika memang Allah dapat di lihat didunia dengan nyata, 
maka kenapa Allah mengazab mereka (Ahl al-Kita>b) dengan disambar 
halilintar. Tentu hal tersebut dikarnakan kezaliman atas perbuatan mereka 
dengan meminta agar diperlihatkan kepada mereka Allah dengan nyata.
3
 
Dalam makna lain jika permintaan tersebut diperbolehkan untuk dapat melihat 
Allah dengan nyata, maka niscaya Allah tidak akan mengazabnya. 
‘Abd al-Jabba>r mengatakan bahwa aliran yang tidak sejalan dengan 
pemikiran kami, berkeyakinan bahwa permintaan Nabi Musa a.s pada ayat 
                                                          
2
 Ima>m Ja>rulla>h Abi> al-Qa>sim Muh}ammad Ibn ‘Umar bin Ah}mad al-Zamakhshary, Tafsi>r al-
Kassha>f ‘an H}aqa>iqi al-Tanzi>l wa ‘Uyu>nu al-Aqa>wi>l fi Wuju>h al-Ta’wi>l (Bairu>t: Da>r al-Ma’rifah, 
2009), 77-78. 
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 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…, 269. 

































diatas untuk melihat Allah dijadikan pedoman adanya kemungkinan melihat-
Nya, jika kalau Allah tidak dapat dilihat maka Musa a.s tidak akan 
memintanya. Ia menjawab, permintaan tersebut tidak menunjukkan apakah 
yang diminta itu berbeda-beda keadaannya. Karena bisa jadi orang 
mengajukan pertanyaan untuk meyakinkan orang lain yang mendengarnya, 
meskipun yang diminta itu tidak mungkin dilakukan.
4
 Sementara para tokoh 
Mu‟taziah selain Abi> al-Hudhayl mengatakan bahwa permintaan untuk dapat 
melihat Allah bukan datang dari nabi Musa, melainkan datang dari kaumnya, 
sebagaimana kaum nabi Musa mengatakan bahwa mereka tidak akan beriman 
kepadanya, sampai mereka dapat melihat Allah dengan nyata. Namun, 
permintaan kaum nabi Musa tersebut tidak dapat terwujud karena dianggap 
sebagai suatu kezaliman bagi Allah. Dan oleh sebab itu maka Allah mengazab 
dengan disambarnya halilintar terhadap mereka.
5
 Sementara Abi> al-Hudhayl 
mepunyai pendapat lain, menurutnya ia meyakini bahwa Allah dapat dilihat 




Adapun pendapat al-Ra>zi> pada kalimat ( ًةَرْهَج َوىللا ىَر َن ىتََّح َكَل َنِمْؤ ُن ْنَل) 
yakni kami tidak akan mempercayai dan tidak akan beriman atas kenabianmu 
(nabi Musa) sampai kami dapat melihat Allah dengan jahratan ialah ‘iya>nan 
                                                          
4
 Machasin, al-Qa>d}i> ‘Abd al-Jaba>r (Mutashabih al-Qur’a>n: Dalih Rasionalitas al-Qur‟an) 
(Yogjakarta: LKiS, 2000), 143. 
5
 ‘Abd al-Aziz Saif al-Nas}r ‘Abdul Aziz, Masa>’il al-Aqi>dah al-Isla>miyyah Bayna al-Tafwi>d wa al-
Ithba>t wa al-Ta’wi>l wa A>ra>’ al-Fira>q al-Islamiyyah Fi>ha, Vol. 2 (Kairo: Maktabah al-Ima>n, 2013), 
423. 
6
 Abi> H}asan ‘Ali bin Isma>’i>l al-Ash’ary, Maqa>la>t al-Isla>miyyi>n wa Ikhtila>f al-Mus}alli>n, ed. 
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(terang-terangan tanpa aling-aling). Selanjutnya pada kalimat ( ُمُكْتَذَخََأف
 ُةَقِعاىصلا), menurutnya sesungguhnya Allah Swt menyebutkan pernyataan 
melihat Allah tidak lain adalah untuk mengagungkan-Nya. Dan melihat Allah 
Swt tidak dapat terjadi kecuali di akhirat, sedangkan permintaan melihat Allah 
Swt di dunia disamarkan. Dan permintaan kaum nabi Musa untuk dapat 
melihat Allah adalah sebuah tantangan kepada nabinya dan permintaan 
tersebut mereka lakukan semata-mata bentuk kedurhakaan, kesombongan, 
keras kepala kaumnya dan menganggap semua itu suatu yang mustahil. 
Seperti permintaan kaumnya agar diturunkan malaikat sebagaimana firman 
Allah Swt dalam Q.S al-Furqa>n 25/21: 
 في اوُر َبْكَتْسا ِدَقَل اَنى بَر ىَر َن َْوأ ُةَكِئلاَمْلا اَن ْ يَلَع َِلزُْنأ لاْوَل َانَءاَقِل َنوُجْر َي لا َنيِذىلا َلَاقَو اْو َتَعَو ْمِهِسُف َْنأ 
ًانًِبَك اًّو ُتُع 
Berkatalah orang-orang yang tidak menanti-nanti pertemuan(nya) dengan 
Kami: "Mengapakah tidak diturunkan kepada kita Malaikat atau (mengapa) 
kita (tidak) melihat Tuhan kita?" Sesungguhnya mereka memandang besar 




Menurut al-Ra>zi> turunnya malaikat sebagaimana disebutkan pada ayat 
di atas adalah suatu yang boleh dan tidak ada yang menentangnya, karena 
permintaan mereka (Bani Isra‟il) agar diturunkan malaikat adalah sebagai 
bentuk kedurhakaan dan keingkaran mereka, oleh sebab itu Allah tidak 
membenarkan permintaannya. Dan dengan sikap dan kelakuan Bani Israil 
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 Kemenag, Mush}af al-Qur‟an dan Terjemah, 362. 

































terhadap nabi Musa yang selalu bertingkah dan membangkang maka turunlah 
azab Allah kepada mereka.
8
  
2. Penafsiran al-Zamakhshary dalam Q.S al-‘An’a >m 6/103 
 َلا ُنًَِبْلخا ُُ ي ِِ ىللا َوُىَو َراَصْبلأا ُِكرُْدي َوُىَو ُراَصْبلأا ُوُِكرْدُت  
“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat 
segala yang kelihatan; dan Dialah yang Maha Halus lagi Maha 
mengetahui.”9 
 
 Menurut al-Zamakhsharay penafsiran ayat di atas adalah:  
( َلا ُراَصْبلأا ُوُِكرْدُت  ) تارصبلدا كردت وب رظنلا ةساح في للها وبكر يذلا ُيِللا رىوج وى نًصبلا
 انمإ راصبلأا ّنلأ ،وتاذ في ًارصبم نوكي نأ لاعتم ّونلأ ،وكردت لاو وب قلعتت لا راصبلأا ّنأ :نىعلداف
قلعتت ( تآيلذاو ماسجلأاك اعبات وأ لاصأ ةهج في ناك ابم َراَصْبلأا ُِكرُْدي َوُىَو وكاردإ ُِللا وىو )
.كردم اهكردي لا تيلا ةفيِللا رىاولجا كلت كردي تاكردملل 
(Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata) bahwa penglihatan mata 
tidak mempunyai koneksi dengan-Nya dan tidak pula mampu mencapai-
Nya, karena Dia Mahatinggi dari dapat dilihat, juga karena penglihatan mata 
hanya memiliki koneksi dengan sesuatu yang mempunyai arah seperti tubuh 
dan bentuk. (Sedang Dia dapat melihat segala penglihatan itu) Dialah yang 
dengan Mahahalus penglihatan-Nya terhadap segala sesuatu dapat 
mengetahui semua esensi yang halus yang tidak mampu diketahui oleh 
siapapun.
10
    
 
Dari penafsiran al-Zamakhshary terlihat bahwa ia memegang kuat 
ajaran Mu‟tazilah bahwa Tuhan tidak mungkin dapat dilihat oleh mata 
manusia. al-Zamakhshary berpendapat bahwa Tuhan Mahatinggi dari dapat 
dilihat, mata manusia juga tidak mempunyai kemampuan untuk mencapai-
Nya. Indra penglihatan manusia hanya dapat melihat suatu yang nampak dan 
bentuk, sedangkan Tuhan Mahasuci dari bentuk dan bertubuh, sebagaimana 
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 Ima>m Muh}ammad Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> ibn al-‘Ala>mah D}iya>’ Alla>h ‘Umar, Mafa>ti>h al-Ghayb, 
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dijelaskan dalam firman Allah Swt surat al-Shu>ra 42/11.
11
 Menurutnya 
penglihatan adalah suatu dzat yang sangat halus, yang diletakkan Allah pada 
indra manusia. dengan penglihatan itu, dilihatlah hal-hal yang bisa dilihat. 
Sedangkan Allah tidak dapat dilihat karena Allah tidak mempunyai jism dan 
hayha>t.12 Lafaz } nafy (la>) pada ayat di atas berlaku untuk umum, maka makna 
pada ayat di atas bahwa Allah tidak terikat oleh waktu maupun tempat 
tertentu, baik di dunia maupun di akhirat. al-Zamakhshary berpendapat bahwa 




Sebagai argumen „Abd al-Jaba>r mengatakan bahwa Tuhan tidak 
menggambil tempat, dengan demikian Tuhan tidak dapat dilihat dengan mata 
kepala, karena yang dapat dilihat hanyalah yang mengambil tempat. Dan 
Tuhan akan dapat dilihat sekarang, di alam ini juga. Kenyataan ini 
menunjukkan bahwa tak ada seorangpun yang melihat di alam ini.14 
Kemudian al-Qa>d}i> ‘Abd al-Jaba>r juga menjelaskan bahwa Kalimat “idra>k” 
pada ayat di atas bersandingan dengan kalimat “al-abs}a>r”, maka jika kedua 
kalimat tersebut berkumpul, maka maknanya adalah penglihatan dengan mata, 
akan tetapi Allah menafikan pada diri-Nya kemungkinan terjadinya pnglihatan 
mata. Karena itu makna yang relevan pada kalimat “la> tudrikuhu al-abs}a>r” 
sepadan dengan makna “la> tara>hu bi al-abs}a>r” yang artinya tidak dapat dilihat 
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13
 Ibid., 340-341. 
14
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Allah dengan penglihatan mata kapanpun dan dimanapun itu.
15
 Ia juga 
menjelaskan bahwa konteks pada ayat di atas sebagai madh} (pujian) kepada 
Allah Swt, bahwa Allah tidak bisa dilihat mata, jika dikatakan bahwa Allah 
bisa dilihat, maka akan berlawanan dengan konteks ayat tersebut sehingga 
tidak ada makna dari pujian tersebut.
16
 Sementara al-Ka‟bi (salah satu dari 
tokoh Mu‟tazilah) memaknai kata “idra>k” pada ayat di atas dengan ru‟yah, 
dengan artian bahwa Tuhan Mahasuci dari ru‟yah, Dia tidak dapat dilihat.17  
3. Penafsiran al-Zamakhshary dalam Q.S al-A’ra>f 7/143 
 ْنا ِنِكَلَو نَِار َت ْنَل َلَاق َكَْيِلإ ُْرظَْنأ نَِِرأ ِّبَر َلَاق ُوُّبَر ُوَمىلََكو اَِنتاَقيِمِل ىَسوُم َءاَج ا ىمَلَو ِنَِِف ِلََبْلجا ََ ِإ ُْرظ
 ُم ىرَخَو ا ًَّكد ُوَلَعَج ِلَبَجِْلل ُوُّبَر ىىلََتَ ا ىمَل َف نَِار َت َفْوَسَف َُوناَكَم ىرَق َتْسا َلَاق َقَاَفأ ا ىمَل َف اًقِعَص ىَسو
 َنٌِنِمْؤُمْلا ُل ىَوأ َاَنأَو َكَْيِلإ ُتْب ُت َكَناَحْبُس 
“Dan tatkala Musa datang untuk (munajat dengan Kami) pada waktu yang 
telah Kami tentukan dan Tuhan telah berfirman (langsung) kepadanya, 
berkatalah Musa: "Ya Tuhanku, nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar 
aku dapat melihat kepada Engkau". Tuhan berfirman: "Kamu sekali-kali 
tidak sanggup melihat-Ku, tapi lihatlah ke bukit itu, Maka jika ia tetap di 
tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku". tatkala 
Tuhannya Menampakkan diri kepada gunung itu
18
, dijadikannya gunung itu 
hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan. Maka setelah Musa sadar 
kembali, Dia berkata: "Maha suci Engkau, aku bertaubat kepada Engkau 
dan aku orang yang pertama-tama beriman".”19 (Q.S al-A‟ra>f 7/143) 
  
Menurut al-Zamakhshary makna lan pada ayat di atas adalah sebagai 
penekanan atas ketidakmungkinan (peniadaan untuk selamanya) yang 
digambarkan sebagai penolakan (permintaan nabi Musa a.s) dan penolakan itu 
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 Ibid., 233-234. 
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 Ibid., 236. 
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 Noer Iskandar al-Barsany, Pemikiran Kalam Imam Abu Mansur al-Maturidi (Jakarta: PT Raja 
Grafindo Persada, 2001), 45. 
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19 Kemenag, Mush }af al-Qur‟an dan Terjemah, 167. 

































berlaku sampai masa yang akan datang, sebagaimana ungkapan: “saya tidak 
melakukannya besok dan jika kamu memberikan penekanan 
ketidakmungkinan tersebut maka anda mengatakan aku sekali-kali tidak 
melakukannya besok. Ia juga berpendapat bahwa lan di atas untuk 
meniadakan pekerjaan bagaimanapun perkerjaan tersebut diusahakan agar 
terjadi sebagaimana firman Allah;  ُوَل اوُعَمَتْجا ِوَلَو ًابَابُذ اوُقُلَْيخ ْنَل (tidak dapat 
menciptakan seekor lalatpun, walaupun mereka bersatu menciptakannya)
20
. 
Dan firman Allah  َلا ُراَصْبلأا ُوُِكرْدُت  (Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan 
mata) Menunjukkan peniadaan kemungkinan melihat Allah sampai kapanpun. 
Sementara firman-Nya  نَِار َت ْنَل (Kamu sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku)21 




Ayat di atas berkaitan dengan makna bahwa melihat Allah suatu yang 
mustahil maka jangan diminta, akan tetapi kamu bisa melihat pada 
bentuk/rupa yang lain, yaitu dengan melihat gunung. Allah telah 
memperingatkan nabi Musa bahwa alam semesta patuh pada Allah, sebagai 
kepatuhan alam semesta kepada Allah yaitu pada saat orang kafir mengatakan 
bahwa Allah mempunyai anak maka kemudian gunung-gunung tersebut 
runtuh, dan bayangkan apa yang akan terjadi jika nabi Musa meminta ingin 
                                                          
20
 Q.S al-H}ajj 22/73. 
21
 Q.S al-‘An’a>m 6/103. 
22
 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…, 385. 

































melihat Allah, sebagaimana firman Allah dalam Q.S Maryam 19/90-91; ُداَكَت
اًدَلَو ِنَْحْىرِلل اْوَعَد ْنَأ * ا ًّدَى ُلاَِبْلجا ُّر َِتََو ُضْرلأا ُّقَشْن َتَو ُوْنِم َنْرِى َف َت َي ُتاَواَم ىسلا (Hampir-
hampir langit pecah karena Ucapan itu, dan bumi belah, dan gunung-gunung 




Dari penafsiran tersebut terlihat bahwa al-Zamakhshary sependapat 
dengan Mu‟tazilah dalam memaknai kata “lan”, menurut Mu‟tazilah kalimat 
lan tara>ni> (Kamu sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku) diartikan sebagai 
“lan” lita’bi>d al-nafy (peniadaan untuk selamanya), jika Allah Swt tidak dapat 
dilihat oleh nabi Musa, maka begitu juga selamanya Allah tidak dapat dilihat 
para nabi-nabi dan orang-orang Mu‟min.24 
al-Qa>d}i ‘Abd al-Jaba>r berpendapat bahwa peniadaan melihat Allah 
dengan penglihatan mata kepala sebagaimana firman Allah Swt pada kisah 
Musa a.s yaitu permintaan untuk diperlihatkan Allah kepadanya (Ya Tuhanku, 
nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar aku dapat melihat kepada 
Engkau"), kemudian Allah memberikan jabawan atas permintaan Musa bahwa 
ia tidak akan melihat-Nya. Menurutnya jawaban Allah (kamu sekali-kali tidak 
sanggup melihat-Ku) dijadikan landasan oleh Mu‟tazilah bahwa Allah tidak 
mungkin dilihat di dunia maupun di akhirat kelak.
25
 Kemudian Musa disuruh-
Nya untuk melihat gunung, jika gunung itu masih tetap pada tempatnya, maka 




Ah}mad bin Na>s}ir Muh}ammad A>li H}amid, Ru’yatullah wa Tah}qi>q al-Kala>m Fi>ha> (al-Makkah al-
Mukarramah: Ja>mi’ah Umm al-Qura>’, 1991),  40. 
25
 Machasin, al-Qa>d}i> ‘Abd al-Jaba>r…, 143. 

































Musa dapat melihat Tuhan-nya. Namun kenyataannya, gunung tersebut hancur 
setelah Allah memperlihatkan diri-Nya kepada Musa. Dengan demikian, nabi 
Musa tidak akan dapat melihat Tuhan-nya, sebagaimana firman Allah pada 
ayat selanjutnya (Tuhan berfirman: "Kamu sekali-kali tidak sanggup melihat-
Ku, tapi lihatlah ke bukit itu, Maka jika ia tetap di tempatnya (sebagai 
sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku". Tatkala Tuhannya Menampakkan 
diri kepada gunung itu, dijadikannya gunung itu hancur luluh dan Musa pun 
jatuh pingsan). Sedangkan kata yang digunakan pada ayat di atas untuk 
menjelaskan Tuhan tidak dapat dilihat adalah “lan” yang maknanya adalah pe-
nafy-an di masa mendatang. Untuk itu, Allah tidak akan pernah dapat dilihat 
selamanya dengan mata kepala.
26
  
Menurut Mu‟tazilah permintaan nabi Musa agar dapat melihat Tuhan-
nya sebenarnya bukan datang dari nabi Musa, namun datang dari kaumnya. 
Permintaan tersebut diajukan Musa untuk mematahkan pembangkangan dan 
kedurhakaan kaum nabi Musa.
27
 Sementara kalimat istaqarra maka>nah (Maka 
jika ia tetap di tempatnya), menurutnya adalah tidak bergerak pada saat 
gunung itu diguncang Tuhan. Dengan artian, Musa akan dapat melihat Allah 
saat itu juga jika ketika itu, gunung diguncang Allah dan gunung tersebut tetap 
diam dan tidak bergerak. Sementara yang terjadi saat itu gunung itu 
berguncang dan bergerak karena kekuasaan Tuhan. Dengan demikian, ayat di 
atas menunjukkan bahwa Allah tidak dapat dilihat.
28
  
                                                          
26
 ‘Iwwa>d bin ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Us}u>l al-Khamsah wa Mawqif Ahl al-Sunnah 
Minha> (al-Riya>d}: Maktabah al-Rashd, 1995), 130. 
27
 ‘Abd al-Jaba>r, Sharh al-Us}u>l al-Khamsah, 264. 
28
 Ibid., 264-265. 

































Lebih lanjut tokoh Mu‟tazilah lainnya seperti al-Kalbi> berpendapat; 
bahwa nabi Musa bukan meminta untuk dapat melihat Allah melainkan ia 
meminta ilmu kepada Allah, maka ia men-ta’wi>l-kan ayat di atas dengan 
ij’alni> ‘a>liman bika ‘ilman d}uru>riyyan. Sehingga makna ayat tersebut adalah 
melihat Allah dengan mata hati, yaitu dengan menambah pengetahuan tentang 
Tuhan.
 29
 Dan ayat di atas merupakan dalil yang paling kuat untuk meniadakan 
ru‟yatullah (melihat Allah) menurut aliran Mu‟tazilah.30 
4. Penafsiran al-Zamakhshary dalam Q.S Yunus 10/26 
 َأ َكَِئلُوأ ٌةىلِذ لاَو ٌر َت َق ْمُهَىوُجُو ُقَىْر َي لاَو ٌةَدَاِيزَو َنىْسُْلحا اوُنَسْحَأ َنيِذىِلل َنوُدِلاَخ اَهيِف ْمُى ِةىَنْلجا ُباَحْص 
“Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada pahala yang terbaik (surga) dan 
tambahannya. dan muka mereka tidak ditutupi debu hitam dan tidak (pula) 
kehinaan. mereka Itulah penghuni syurga, mereka kekal di dalamnya.”31 
 
al-Zamakhshary memaknai lafaz  َنىْسُْلحا (ada pahala yang terbaik) 
dengan نىسلحا ةبوثلدا (pahala/imbalan terbaik). Dan  ٌةَدَاِيزَو (tambahannya) 
maknanya adalah :َاعت ولوق ىلع لديو لضفتلا يىو ةبوثلدا ىلع هديزي امو  ْنِم ْمُىُدِيَزيَو
 ِوِلْضَف (dan menambah untuk mereka sebagian dari karunia-Nya).32 Dari 
penafsirannya terlihat bahwa al-Zamakhshary mengesampingkan makna al-
ziya>dah sebagai ru‟yatullah. Ia juga mengomentari hadits marfu>’ yang inti 
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 A>li H}amid, Ru’yatullah wa Tah}qi>q al-Kala>m Fi>ha>, 74. 
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 ‘Abd al-‘Azi>z Sayf al-Nas}r ‘Abd al-‘Azi>z, Masa>’il al-‘Aq>dah al-Isla>miyyah Bayna al-Tafwi>d} 
wa al-Ithba>t wa al-Ta’wi>l wa A>ra>’ al-Firaq al-Isla>miyyah Fi>ha>, Vol 2 (Kairo: Maktabah al-Ima>n, 
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 Kemenag, Mush}af al-Qur‟an dan Terjemah, 212. 
32
 Baca Q.S al-Nisa>’ 4/173. 

































dari hadits tersebut bahwa makna al-ziya>dah adalah ru‟yatullah. Sementara al-




Lebih lanjut, ‘Abd al-Jabba>r menyatakan yang dimaksud dengan al-
ziya>dah dalam ayat ini adalah anugrah dalam pahala dan berupa tambahan dari 
jenis yang sama dengan yang ditambahi. Mengaitkan al-ziya>dah dengan 
melihat Allah adalah suatu hal yang tidak dapat diterima akal. Karena 
bagaimana mungkin sesuatu yang paling besar hanya menjadi sekedar 
“tambahan” bagi kebaikan. Untuk itu ia menyebutkan kelanjutan dari ayat 
tersebut; “Muka mereka tidak akan ditutupi oleh debu hitam, tidak pula oleh 
kehinaan” dan menerangkan bahwa tambahan itu adalah karunia Allah dari 
sejenis yang seperti di Surga.
34
  
5. Penafsiran al-Zamakhshary dalam Q.S al-Qiyamah 75/22-23 
 ٌَةرِضَان ٍذِئَمْو َي ٌهوُجُو . ٌَةرِظَان اَهِّ بَر ََ ِإ 
“Wajah-wajah (orang-orang Mu‟min) pada hari itu berseri-seri. kepada 
Tuhannyalah mereka melihat.”35  
 
( ٌَةرِضَان( .ميعنلا ةرضن نم :) ٌَةرِظَان اَهِّ بَر ََ ِإ َإ رظنت لا ةصاخ ابهر َإ رظنت ) نىعم اذىو .هنًغ
" :ولوق َإ ىرت ّلاا لوعفلدا يمدقت ُّرَق َتْسُمْلا ٍذِئَمْو َي َكِّبَر ََ ِإ" ولوقو ،"  ُقاَسَمْلا ٍذِئَمْو َي َكِّبَر ََ ِإ ،"
" ولوقو  ُروُملأا ُنًِصَت ِوىللا ََ ِإ ََ ِإَو ،"  ِوىللا  ُنًِصَمْلا ،  ِوَْيِلإَو  ِوْيَلَع ،َنوُعَجْر ُت  ُتْل ىَكو َت  ِإَو ِوَْيل  ُيك ،ُبِيُنأ
 لخدت لاو رصلحا ابه طييح لا ءايشأ َإ نورظني منهأ مولعم .صاصتخلإا نىعم ىلع يمدقلا اهيف ّلد
 لا نيذلا نونملآا مّنهلأ مويلا كلذ ةراظن نٌنمؤلدا ّنِف ،مهلك قئلالخا ويف عمتيج رشمح في ددعلا تتح
نأ وعم حصي يذلاو صاصتخاف .نونزيح مى لاو مهيلع فوخ  نلاف َإ انأ ،سانلا لوق نم نوكي
 .ءاجرلاو عقوتلا نىعم ديرت بي عنصيام رظان 
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 al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Us}u>l al-Khamsah…, 136. 
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 Kemenag, Mush }af al-Qur‟an dan Terjemah, 578. 

































(berseri-seri) berharap pahala dari Allah. (Kepada Tuhannyalah mereka 
melihat) ini adalah makna dengan didahulukan objeknya, sebagaimana juga 
pada firman Allah “Kepada Tuhanmu tempat kembali pada hari itu”, 
“Kepada Tuhanmulah pada hari itu kamu dihalau”, “Kepada Allah-lah 
segala urusan kembali”, bagaimana mungkin pendahuluan objek pada ayat 
di atas mengandung arti khusus. Memang benar mereka (orang-orang 
Mu‟min) melihat semuanya tanpa ada batas dan tanpa terhitung banyaknya 
ketika di padang mah}shar ketika berkumpul semua makhluk Allah. Orang-
orang Mu‟min mampu melihat itu semua di hari itu karena mereka adalah 
orang yang merasa aman, tidak takut dan tidak pula bersedih. Akan tetapi 
pengkhususan orang Mu‟min dengan melihat Tuhan andai Tuhan dapat 
dilihat adalah suatu yang mustahil. Dengan demikian, makna ayat di atas 
harus disesuaikan dengan makna yang biasa digunakan secara umum, 
seperti perkataan “aku menunggu Fulan apa yang dia lakukan kepadaku, 




Jika dilihat dari penafsiran al-Zamakhshary pada ayat di atas, nampak 
bahwa ia mengesampingkan makna kata “naz}irah” (melihat), kata tersebut 
diartikan dengan “al-raja>‟” (menunggu, harapan) yang berarti maknanya 
“intaz}ara ila ni’matillah” (menunggu nikmat Tuhan). Menurut al-
Zamakhshary pada ayat 23 surat al-Qiya>mah bermakna taqdi>m al-maf’u>l 
(mendahulukan objek) sehingga maknanya “Memandang Tuhannya” 
menunjukkan arti pengkhususan. Maka objek penglihatannya khusus “hanya 
kepada Allah mereka melihat”. Namun menurutnya pengkhususan makna 
“hanya melihat Allah” adalah sesuatu yang mustahil, karena seluruh makhluk 
berkumpul di padang mah}shar pada saat itu, dan seluruh orang Mu‟min saat 
itu melihat Tuhannya. Maka untuk memaknai na>z}irah dengan “melihat” 
adalah sesuatu yang mustahil. Oleh sebab itu, al-Zamakhshary berpendapat 
bahwa pengkhususan harus dimaknai dengan arti lain yang sesuai dan relevan. 
Maka makna yang tepat adalah al-raja>’ “menunggu”, al-tawwaqu‟ 
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 al-Zamakhshary, Tafsi>r al-Kassha>f…, 1162. 

































“berharap”.37 Pendapatnya tersebut juga dipaparkan pada sebuah sya‟ir Arab 
sebagi berikut: 
امعن نيتدز كنود رحبلاو * ٍكلم نم كيلإ ترظن اذإو 
Jika aku mengharap pertemuan denganmu wahai raja, meski lautan 





Berdasarkan penafsiran al-Zamakhshary pada surat al-Qiya>mah ayat 
22-23 di atas, dapat disimpulkan bahwa ia meniadakan ru‟yatullah (melihat 
Allah) di akhirat kelak. Adapun al-Zamakhshary menafsirkan sedemikian 
rupa, karena ia sepaham/menganut ideologi Mu‟tazilah. Mereka (Mu‟tazilah) 
menganggap ayat di atas termasuk mutashabiha>t,39 maka ayat-ayat harus di-
ta‟wi >l-kan. Diantara pen-ta’wi>l-an adalah kata “na>z}irah” dimaknai “al-
intiz>a>r”, sehingga makna dari ayat di atas adalah menunggu balasan dan 
kenikmatan dari Allah bukan melihat Allah. Dan men-ta’wi>l-kan ayat di atas 
dengan satu orientasi yang sama dengan al-Zamakhshary, yaitu meniadakan 
kemungkinan penglihatan mata kepada Allah.
40
 
Sementara tokoh Mu‟tazilah seperti al-Qa>d}i> „Abd al-Jaba>r berpendapat 
bahwa ayat di atas tidak menjelaskan bahwa Allah dapat dilihat di akhirat 
kelak, sedangkan kalimat “al-naz}r” diatas tidak selamanya bermakna 
“melihat”, karena lafaz ini apabila dihubungkan dengan al-„ayin (mata) 
mempunyai arti usaha untuk melihat (t}alab al-ma’rifah) sebagaimana 
dikaitkan dengan hati (al-qalb) maka mempunyai arti usaha untuk tahu (t}alab 






 Ahmad Hanafi, Teologi Islam (Ilmu Kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 2001), 151. 
40
 ‘Abdullah al-Mu’tiq, al-Mu’tazilah wa Us}u>l al-Khamsah..., 133-134. 

































al-ma’rifah). Jika al-naz}r diartikan dengan “melihat”, maka terkesan 
mengarahkan pandangan mata ke suatu arah. Konsekuensinya Allah jism 
(jasmani), dan ini mustahil bagi Allah, karena Allah bukan jism. Oleh karena 
itu, (ila rabbiha> na>z}irah) harus di-ta’wi>l-kan dengan bahasa lain yang sesuai 
dengan keagungan-Nya, yaitu menunggu (intaz}ara) nikmat dari Allah.  
ةرظتنم ابهر باوثل ةرضان ذئموي هوجو 
“Wajah-wajah (orang-orang Mu‟min) pada hari itu berseri-seri, kepada 
Tuhan-nya mereka menunggu balasan.”41 
 
Lebih lanjut al-Qa>d}i> „Abd al-Jaba>r menjelaskan pada ayat di atas 
didahuli dengan lafaz wajh (wajah), dalam literatur bahasa Arab pengkaitan 
antara naz}ara dengan wajh tidak dapat diterima dan tidak dikenal, yang 
dikenal adalah pengkaitan antara „ayin (mata) dengan naz}ara (penglihatan).42 
Menurutnya juga ayat di atas sebagai ayat yang khusus, menjelaskan bahwa 
Tuhan tidak dapat di akhirat kelak. Tuhan tidak dapat akhirat kelak apa lagi di 
dunia.
43
 Kemudian Abu> ‘Ali al-Juba>’i> juga mengatakan bahwa kalimat “ila” 
pada ayat di atas bukan sebagai huruf jar namun ism maka maknanya menjadi 
kenikmatan atau harapan.
44
 Dan istilah naz}ara sendiri banyak digunakan 




 ِإ َنوُُرظْن َي ْلَى ُوَليِوَْأت لا 
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 Machasin, al-Qa>d}i> ‘Abd al-Jaba>r (Mutashabih al-Qur’a>n: Dalih Rasionalitas al-Qur‟an), 144. 
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 ‘Abd al-Jaba>r, Sharh al-Us}u>l al-Khamsah, 242. 
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Tiadalah mereka menunggu-nunggu kecuali (terlaksananya kebenaran) Al-
Quran itu.
46
 (Q.S al-‘Ara>f 7/53) 
 
 ِلُق اوُُرظْنا اَذاَم  في  ِتاَواَم ىسلا  ِضْرلأاَو اَمَو  ِنيْغ ُت  ُتَايلآا  ُرُذُّنلاَو  ْنَع  ٍمْو َق لا  َنوُنِمْؤ ُي 
Katakanlah: "Perhatikanlah apa yang ada di langit dan di bumi. tidaklah 
bermanfaat tanda kekuasaan Allah dan Rasul-rasul yang memberi 
peringatan bagi orang-orang yang tidak beriman".
47
 (Q.S Yu>nus 10/101) 
  
 اْوَلَخ َنيِذىلا ِماىَيأ َلْثِم ىلاِإ َنوُرِظَتْن َي ْلَه َف َنِيرِظَتْنُمْلا َنِم ْمُكَعَم ِّنِِإ اوُرِظَت ْنَاف ْلُق ْمِهِلْب َق ْنِم 
Mereka tidak menunggu-nunggu kecuali (kejadian-kejadian) yang sama 
dengan kejadian-kejadian (yang menimpa) orang-orang yang telah terdahulu 
sebelum mereka. Katakanlah: "Maka tunggulah, sesungguhnya akupun 
termasuk orang-orang yang menunggu bersama kamu".
48
 (Q.S Yu>nus 
10/102) 
 
لاََفأ  َنوُُرظْن َي  ََ ِإ  ِلِبلإا  َُ ْيَك  ْتَقِلُخ 
Maka Apakah mereka tidak memperhatikan unta bagaimana Dia 
diciptakan,
49
 (Q.S al-Ghashiyah 88/17) 
 
 ْمُِكرُون ْنِم ْسِبَتْق َن َانوُُرظْنا 
"Tunggulah Kami supaya Kami dapat mengambil sebahagian dari 
cahayamu".
50
 (Q.S al-H}adi>d 57/13) 
 
 ُوىللا ُمُه َِيتَْأي ْنَأ لاِإ َنوُُرظْن َي ْلَى 




Sedangkan dari sebuah syair Arab juga menunjukkan makna 
“menunggu” sebagai berikut: 
صلالخاب تيأي نحْرلا َإ * تارظان ردب موي هوجو 
Pada perang Badar semua orang telah menunggu (pertolongan) dari sang 
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B. Ru’yatullah Dalam Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb 
Sementara al-Ra>zi> dengan tafsirnya Tafsi>r Mafa>ti>h} al-Ghayb dan sebagai 
ulama yang berpegang teguh dengan ajaran al-Ash‟ariyyah. Ia menafsirkan ayat-
ayat ru‟yatullah sesuai dengan mazhab dan akidahnya. Menurutnya ayat-ayat 
yang berkaitan dengan persoalan ru‟yatullah dikatakan bahwa Allah dapat dilihat. 
Untuk mengetahui pendapat al-Ra>zi> tentang persoalan ru‟yatullah maka perlu 
diuraikan beberapa ayat-ayat ru‟yatullah kemudian dijelaskan bagaimana al-Ra>zi> 
menaggapinya. Adapun ayat-ayat yang menggambarkan bahwa Allah dapat dilihat 
dan dijadikan pedoman bagi alairan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‟ah sebagai berikut:  
1. Penafsiran al-Ra>zi> dalam Q.S al-‘An’a>m 6/103 
 َلا ُنًَِبْلخا ُُ ي ِِ ىللا َوُىَو َراَصْبلأا ُِكرُْدي َوُىَو ُراَصْبلأا ُوُِكرْدُت  
“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat 
segala yang kelihatan; dan Dialah yang Maha Halus lagi Maha 
mengetahui.”53 
 
Menurut Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> ayat di atas merupakan dalil pendukung 
ajaran akidah/mazhab kami (al-Ash‟ariyyah) bahwa adanya ru‟yatullah 
(melihat Allah) di akhirat nanti. al-Ash‟ary menukil perkataan D}arar bin ‘Amr 
al-Ku>fi>, ia berkata bahwa sesungguhnya Allah tidak dapat dilihat dengan mata 
kepala, akan tetapi dapat dilihat dengan pancaindra yang keenam yang akan 
diciptakan Allah di hari kiamat nanti. Kemudian ia beragumen bahwa ayat ini 
menunjukkan pe-nafy-an khusus yaitu melihat (idra>k) Allah melalui 
pancaindra mata (bas}ar), maka melihat Allah tanpa menggunakan pancaindra 
mata itu bisa dibenarkan. Dengan alasan, pengkhususan hukum dengan 
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sesuatu, menunjukkan bahwa keadaan selain itu akan membawa ke hukum 
yang sebaliknya.
54
    
al-Ra>zi> berpendapat ayat di atas mengandung konteks tamaduh} 
(pujian) yang menunjukkan bahwa ru‟yatullah (melihat Allah) adalah sesuatu 
yang boleh. Menurutnya jika ru‟yatullah (melihat Allah) tidak boleh, maka 
tidak ada tamaduh} dalam ayat tersebut. Dengan artian lain, jika Allah tidak 
boleh dilihat, maka tidak ada pujian dalam firman-Nya ini, bukankah sesuatu 
yang tidak ada tidak dapat dilihat. Dan setiap wujud pasti dapat dilihat. Secara 
logis bahwa substansi sesuatu yang ma’du>m (tidak ada) itu tidak terlihat, dan 
sesuatu yang dirinya sendiri tidak terlihat maka “ketidak kelihatannya” 
tersebut tidak akan menetapkan sebagai madh} (pujian) atau ta’z}i>m 
(pengagungan). Berbeda jika pada diri sesuatu tersebut boleh terlihat, maka 
sesuatu tersebut mempunyai kemampuan (al-qudrah) untuk menghalangi 
penglihatan sehingga Ia tidak tercapai oleh penglihatan, maka dengan 
kemampuan yang dimiliki inilah menunjukkan adanya madh} (pujian) dan 
ta’z}i>m (pengagungan). Dengan demikian maka ayat ini menunjukkan bahwa 
Allah boleh terlihat zat-Nya.
55
  
Ibnu al-Qayyim menambahkan, ayat di atas sebagai dalil bahwa Allah 
Swt boleh/dapat dilihat, dan ayat ini merupakan bantahan bagi mereka yang 
berpendapat bahwa Allah tidak dapat dilihat. Karena pada ayat ini 
menunjukkan adanya konteks pujian, dan konteks tersebut diberikan kepada 
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sesuatu yang ada (mawju>d), karena sesuatu yang tidak ada sama sekali 
(ma’du>m) tidak layak untuk diberikan pujian, karena itu bukan termasuk 
sebagai kesempurnaan (al-kama>l) bagi Allah. Dan idra>k adalah segala sesuatu 
untuk dapat mencapai kepada sesuatu dan yang bisa menangkap hakikatnya 
sebagaimana firman Allah Swt dalam surat al-Shu’ara>’ 26/61.56     
Lebih lanjut, al-Ra>zi> membantah argumen aliran Mu‟tazilah yang 
menjadikan ayat di atas sebagai landasan Allah tidak dapat dilihat. 
Menurutnya (Mu‟tazilah) idra>k jika disandarkan pada kata al-bas}ar adalah al-
ru’yah wa al-ibs}a>r (melihat dengan mata) dengan alasan bahwa tidak sah 
menetapkan salah satunya antara ru‟yah atau idra>k, lantas men-nafy-kan 
satunya lagi, maka tidak sah apabila dikatakan   نييعب وتكردا امو وتيأر (saya 
melihatnya dan saya tidak dapat mencapainya dengan mata saya), begitu pula 
وتيار امو نييعب وتكردا (saya dapat mencapainya dengan mata saya, dan saya tidak 
melihatnya). Hal tersebut menunjukkan bahwa idra>k al-bas}ar dan ru‟yah 
adalah satu. Jika demikian (menurut Mu‟tazilah) maka Allah me-nafy-kan 
bahwa tiada seorangpun yang dapat melihat Allah dengan mata kepala 
kapanpun dan dimanapun itu.
57
  
al-Ra>zi> membantahnya dan tidak bisa menerima bahwa idra>k adalah 
ungkapan dari ru‟yah, menurutnya idra>k adalah ungkapan dari kata al-wus}u>l 
(sampai/mencapai), seperti ungkapan مللحا غلب يا ملاغلا كردا (seorang pemuda 
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telah (mencapai) menginjak remaja sampai ia menjadi baligh) dan  ةرمثلا تكردا
تجضن يأ (buah telah masak jika ia sampai (pada batas) matang. Hal tersebut 
juga telah di jelaskan dalam firman Allah surat al-Shu’ara>’ 26/61  ىَءَار َت ا ىمَل َف
 َنوَُكرْدُمَل اىنِإ ىَسوُم ُباَحْصَأ َلَاق ِناَعْمَْلجا (Maka setelah kedua golongan itu saling 
melihat, berkatalah Pengikut-pengikut Musa: "Sesungguhnya kita benar-
benar akan tersusul"). Maksudnya (idra>k) adalah lihatlah (mengetahui semua 
dari segala aspek). Dengan demikian maka dapat dipastikan kalimat idra>k 
adalah untuk mencapai/sampai kepada sesuatu, dan idra>k adalah sesuatu yang 
mempunyai arti lebih dari ru‟yah.58 
Selanjutnya al-Ra>zi> berpendapat bahwa sesungguhnya seseorang 
ketika melihat sesuatu dan ia dapat melihatnya dari ujung hingga akhirnya, 
maka sesungguhnya ia telah mencapainya, dengan ketentuan bahwa ia telah 
meliputi semua yang dilihatnya. Dan tentunya hal ini hanya berlaku bagi 
sesuatu yang ada ujung dan akhirnya, sementara Allah Maha Suci dari hal 
tersebut. Dengan demikian me-nafy-kan idra>k belum tentu me-nafy-kan 
ru‟yah. Untuk itu maka al-Ra>zi> membagi ru‟yah menjadi dua macam; 
pertama, ru‟yah yang bisa menangkap hakikatnya sebagai idra>k. Kedua, 
ru‟yah yang tidak bisa menangkap hakikatnya sebagai ruyah saja.59   
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2. Penafsiran al-Ra>zi> dalam Q.S al-A’ra >f 7/143 
 ْنا ِنِكَلَو نَِار َت ْنَل َلَاق َكَْيِلإ ُْرظَْنأ نَِِرأ ِّبَر َلَاق ُوُّبَر ُوَمىلََكو اَِنتاَقيِمِل ىَسوُم َءاَج ا ىمَلَو ِنَِِف ِلََبْلجا ََ ِإ ُْرظ
 ِلَبَجِْلل ُوُّبَر ىىلََتَ ا ىمَل َف نَِار َت َفْوَسَف َُوناَكَم ىرَق َتْسا  َلَاق َقَاَفأ ا ىمَل َف اًقِعَص ىَسوُم ىرَخَو ا ًَّكد ُوَلَعَج
 َنٌِنِمْؤُمْلا ُل ىَوأ َاَنأَو َكَْيِلإ ُتْب ُت َكَناَحْبُس 
“Dan tatkala Musa datang untuk (munajat dengan Kami) pada waktu yang 
telah Kami tentukan dan Tuhan telah berfirman (langsung) kepadanya, 
berkatalah Musa: "Ya Tuhanku, nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar 
aku dapat melihat kepada Engkau". Tuhan berfirman: "Kamu sekali-kali 
tidak sanggup melihat-Ku, tapi lihatlah ke bukit itu, Maka jika ia tetap di 
tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku". tatkala 
Tuhannya Menampakkan diri kepada gunung itu, dijadikannya gunung itu 
hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan. Maka setelah Musa sadar 
kembali, Dia berkata: "Maha suci Engkau, aku bertaubat kepada Engkau 
dan aku orang yang pertama-tama beriman".”60 
 
Menurut al-Ra>zi> ayat diatas menunjukkan bahwa Allah Swt dapat 
dilihat, ini adalah aliran kami (Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah). Adapun 
argumen al-Ra>zi> bahwa ru‟yatullah dapat terjadi sebagai berikut: 
Pertama; ayat ini menunjukkan bahwa nabi Musa memohon agar dapat 
melihat Allah, dan tak diragukan bahwa nabi Musa mengetahui apa saja hal 
yang wajib diketahui, boleh diketahui dan yang tidak dapat diketahui dari 
sifat-sifat Allah. Seandainya ru‟yatullah adalah sesuatu yang tidak boleh 




Kedua; Menurut al-Ra>zi> firman Allah pada kalimat lan tara>ni> (Kamu 
sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku) tidak menunjukkan Allah tidak boleh 
untuk dilihat, namun sebaliknya. Jika melihat Allah adalah suatu hal yang 
tidak boleh terjadi, sudah pasti Allah akan berfirman inni> la> ara> 
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(Sesungguhnya Aku tidak terlihat). Namun kenyataannya dalam ayat ini Allah 
berfirman lan tara>ni> dengan memakai lafaz lan, ini menunjukkan jika Allah 
bisa saja untuk dilihat. Dengan demikian maka kedua lafaz ungkapan tersebut 
mempunyai perbedaan. Lebih lanjut al-Ra>zi> memberikan permisalan, jika kita 
sedang menggenggam sebuah batu. Lantas dari kejahuan seseorang 
menyangka apa yang kita genggang adalah makanan, lalu ia mengatakan; 
“beri aku makanan itu!”. Pasti kita akan menjawab “sunguh benda ini tidak 
dapat dimakan”. Namun, jawaban kita akan berbeda jika apa yang kita 
genggam tadi adalah makanan sungguhan, dan orang yang memintanya tidak 
dapat memakannya karena satu alasan tertentu. Kita akan mengatakan 
“engkau tidak akan memakannya!”. Maka secara redaksional ayat ini 
menunjukkan Allah sebagai zat yang dapat “Dilihat” akan tetapi nabi Musa 
tidak mampu melihat-Nya di dunia karena kelemahan potensi penglihatan 
manusia.
62
    
Ketiga; Dan Allah menghukumi bahwa diri-Nya dapat dilihat dengan 
syarat tetapnya gunung sebagaimana firman-Nya “Maka jika ia tetap di 
tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu dapat melihat-Ku”, dan tetapnya 
gunung menunjukkan syarat dapat melihat Allah dan mengaitkan sesuatu yang 
boleh maka itu boleh.
63
  
Keempat; Firman Allah ( ُوَلَعَج ِلَبَجِْلل ُوُّبَر ىىلََتَ ا ىمَل َف) menurut al-Ra>zi> kata 
tajalla> (menampakkan) diartikan sebagai ru‟yatullah. Dan ia membaginya 
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tajjala> menjadi dua macam: Makna pertama; digambarkan dengan 
pengetahuan tentang sesuatu benda akan menjelaskan/memberikan gambaran 
bentuk benda tersebut, dan memperlihatkan benda tersebut akan memperjelas 
wujud benda tersebut. Tetapi apa yang diperlihatkan lebih sempurna daripada 
yang diketahui. Makna kedua; maksud dari ayat di atas memjelaskan bahwa 
manusia tidak mampu dapat melihat Allah. Dengan dalil bahwa gunung yang 
begitu besar bentuknya saat melihat Allah maka hancur lebur hal ini tidak lain 
karena Allah menampakkan diri-Nya kepada gunung tersebut. Jika Allah 
belum memperlihatkan dri-Nya maka hal ini (gunung hancur lebur) tidak akan 
terjadi sebagaimana firman Allah ( ُوَلَعَج ِلَبَجِْلل ُوُّبَر ىىلََتَ ا ىمَل َف). al-Ra>zi> 
menjelaskan bagaimana maksud gunung bisa melihat Allah, sedangkan 
gunung tersebut adalah benda mati, dan tidak memiliki penglihatan. 
Menurutnya gunung diciptakan Allah dalam keadaan hidup dan berakal dan 
memiliki pemahaman, sebagaimana firman Allah dalam Q.S Saba>’ 34/10: 
 َديِدَْلحا ُوَل اىَنَلأَو َر ْ يِى لاَو ُوَعَم بي َِّوأ ُلاَبِج َاي لاْضَف اىنِم َدُواَد اَن ْ ي َتآ ْدَقَلَو 
Dan Sesungguhnya telah Kami berikan kepada Daud kurnia dari kami. 
(kami berfirman): "Hai gunung-gunung dan burung-burung, bertasbihlah 




Ayat ini menunjukkan bahwa zikirnya gunung adalah bukti bahwa ia 
hidup dan memiliki akal. Kemampuan gunung ini berlaku pada ayat 
sebelumnya (  ُوُّبَر ىىلََتَ ا ىمَل َف ُوَلَعَج ِلَبَجِْلل ), bahwa saat gunung merasakan kehadiran 
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Allah lalu hancur lebur karena kebesaran Allah. Menurutnya dalam ayat ini 
menunjukkan bahwa Allah dapat dilihat.
65
   
Abu> Su’u>d berpendapat pada firman Allah (Ya Tuhanku, 
nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar aku dapat melihat kepada 
Engkau), maknanya adalah perlihatkanlah zat-Mu agar memungkinkan aku 
untuk melihat-Mu, atau engkau nampakkan diri-Mu kepadaku agar aku dapat 
melihat dan memandang-Mu. Ini menunjukkan bahwa melihat Tuhan adalah 
perkara yang dapat terjadi, karena permohonan hal yang mustahil tidak 
mungkin akan keluar dari mulut seorang nabi.
66
  
Menurut al-Zamakhshary kalimat lan pada ayat ini adalah lan li al-
ta’bi>d dan telah dibahas sebelumnya. Namun al-Ra>zi> membantah al-
Zamakhshary, menurutnya kalimat lan tersebut tidak menunjukkan lan li al-
ta’bi>d sebagaimana firman Allah Swt dalam surat al-Baqarah 2/95  هونمتي نلو
ادبا (dan sekali-kali mereka tidak akan mengingini kematian itu selama-
lamanya) bahwa sesungguhnya mereka mengharapkan kematian di akhirat 
seperti dalam surat al-Zukhruf 43/77 نُوثِكا ىم مكِنا لاق َكُّبَر انيلع ِضْق َِيل ُكِلاَماي اودانو 
(mereka berseru “ Hai Malik biarlah Tuhanmu membunuh kami saja.” Dia 
menjawab “kamu akan tetap tinggal “di neraka ini”). Dengan demikian maka 
dapat dilihat bahwa ungkapan kata lan pada ayat هونمتي نلو cukup jelas dibatasi 
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dengan kata ادبا (bermakna abadi), tidak menunjukkan keabadian mutlak. 
Sebagai bukti bahwa pada ayat tersebut justru para pelaku dosa termasuk 
Yahudi dan Nashrani memohon kepada Allah melalui malaikat-Nya Malik 
agar mereka dimatikan saja  َكُّبَر انيلع ِضْق َِيل (biarlah Tuhanmu membunuh kami 
saja). Tentu kejadian ini menunjukkan bahwa Alqur‟an menggunakan kata lan 
tidak harus berkonotasi keabadian atau kekekalan.
67
  
Lebih lanjut, jika kata lan dalam Alqur‟an menunjukkan kepada makna 
keabadian dan kekekalan, tentu tidak dapat dibatasi oleh batasan tertentu. 
Sebagaimana firman Allah dalam Q.S Yusuf 21/80:  
 َم ْمُكْيَلَع َذَخَأ ْدَق ْمُكَاَبأ ىنَأ اوُمَلْع َت َْلََأ ْمُُىنًِبَك َلَاق اًّي َِنَ اوُصَلَخ ُوْنِم اوُسَأْي َتْسا ا ىمَل َف ْنِمَو ِوىللا َنِم اًِقثْو
 َُ ُسُوي في ْمُتْطىر َف اَم ُلْب َق ْنَل َف  ىللا َمُكَْيح َْوأ بيَأ لِ َنَذَْأي ىتََّح َضْرلأا ََحر َْبأ َنٌِمِكَاْلحا ُر ْ يَخ َوُىَو لِ ُو  
Maka tatkala mereka berputus asa dari pada (putusan) Yusuf mereka 
menyendiri sambil berunding dengan berbisik-bisik. berkatalah yang tertua 
diantara mereka: "Tidakkah kamu ketahui bahwa Sesungguhnya ayahmu 
telah mengambil janji dari kamu dengan nama Allah dan sebelum itu kamu 
telah menyia-nyiakan Yusuf. sebab itu aku tidak akan meninggalkan negeri 
Mesir, sampai ayahku mengizinkan kepadaku (untuk kembali), atau Allah 





Hal yang sama juga di ungkapkan oleh Shaykh Jama>l al-Di>n bin Ma>lik 
seperti dikutip oleh Ima>m al-Qa>d}i> ‘Ali bin ‘Ali bin Muh}ammad bin Abi> al-
‘Izz al-Dimishqi> dalam bukunya Sharh} al-‘Aqi>dah al-T}ah}a>wiyah, ia berkata; 
barangsiapa yang berpendapat bahwa lan adalah lan muayyad (pe-nafy-an 
selama-lamanya), maka tolaklah pendapatnya dan ambillah pendapat 
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 Sementara Abu> Sa’i>d al-Da>rimi> mengatakan bahwa kalimat “lan 
tara>ni” (Kamu sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku) pada ayat di atas adalah 
tidak dapat di dunia, karena mata kepala manusia yang tercipta dari sesuatu 
yang akan binasa tidak akan sanggup memandang susuatu yang kekal, namun 
kelak pada hari kiamat nanti Allah akan memberikan penglihatan yang abadi, 
agar sanggup melihat Allah di tempat yang abadi (Surga-Nya). Dan cukup 
jelas bahwa dalam ayat di atas Allah mengaitkan ru‟yatullah dengan sesuatu 
yang boleh, dan mungkin terjadi, yaitu dengan tetapnya gunung. Mengaitkan 
sesuatu yang boleh atau mungkin menunjukkan sesuatu yang dikaitkan dengan 
ru‟yatullah adalah boleh atau mungkin.70 
Abu> H}asan al-Ash’ary berpendapat bahwa permintaan/permohonan 
nabi Musa untuk dapat melihat Tuhan-nya pada ayat di atas tidak mungkin 
dilakukan jika perkara tersebut merupakan hal yang mustahil. Namun, pada 
ayat di atas cukup jelas menjelaskan bahwa nabi Musa memohon kepada 
Allah untuk dapat melihat-Nya. Hal ini menunjukkan bahwa permintaan nabi 
Musa untuk dapat melihat Tuhan-nya merupakan kemungkinan dapat terjadi, 
karena seorang setingkat nabi Musa tidak mungkin meminta suatu yang tidak 
mungkin kepada Rab-nya.
71
 Jika permintaan nabi Musa untuk dapat melihat 
Allah adalah suatu hal yang mustahil untuk dilakukan, niscaya Allah pasti 
akan melarang nabi Musa untuk melakukannya, sebagaimana telah dijelaskan 
dalam firman Allah Swt dalam surat Hu>d 11/46-47, Allah melarang nabi Nuh 
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supaya tidak memohon kepada-Nya agar anaknya diselamatkan dari bencana 
banjir, sebagaimana firman-Nya: 
َاي َلَاق  َكُظِعَأ ِّنِِإ ٌمْلِع ِوِب َكَل َسَْيل اَم ِنيَْلأْسَت لاَف ٍحِلاَص ُر ْ يَغ ٌلَمَع ُوىنِإ َكِلَْىأ ْنِم َسَْيل ُوىنِإ ُحُون  ْنَأ
 َنٌِلِىَاْلجا َنِم َنوُكَت * لِ ْرِفْغ َت لاِإَو ٌمْلِع ِِوب لِ َسَْيل اَم َكََلأْسَأ ْنَأ َكِب ُذوُعَأ ِّنِِإ ِّبَر َلَاق ِنيَْحْْر َتَو
 َنِيرِسَاْلخا َنِم ْنُكَأ 
Allah berfirman: "Hai Nuh, Sesungguhnya Dia bukanlah Termasuk 
keluargamu (yang dijanjikan akan diselamatkan), Sesungguhnya 
(perbuatan)nya
72
 perbuatan yang tidak baik. sebab itu janganlah kamu 
memohon kepada-Ku sesuatu yang kamu tidak mengetahui (hakekat)nya. 
Sesungguhnya aku memperingatkan kepadamu supaya kamu jangan 
Termasuk orang-orang yang tidak berpengetahuan." Nuh berkata: Ya 
Tuhanku, Sesungguhnya aku berlindung kepada Engkau dari memohon 
kepada Engkau sesuatu yang aku tiada mengetahui (hakekat)nya. dan 
Sekiranya Engkau tidak memberi ampun kepadaKu, dan (tidak) menaruh 





3. Penafsiran al-Ra>zi> dalam Q.S Yunus 10/26  
 اوُنَسْحَأ َنيِذىِلل َنوُدِلاَخ اَهيِف ْمُى ِةىَنْلجا ُباَحْصَأ َكَِئلُوأ ٌةىلِذ لاَو ٌر َت َق ْمُهَىوُجُو ُقَىْر َي لاَو ٌةَدَاِيزَو َنىْسُْلحا 
Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada pahala yang terbaik (surga) dan 
tambahannya. dan muka mereka tidak ditutupi debu hitam dan tidak (pula) 
kehinaan. mereka Itulah penghuni syurga, mereka kekal di dalamnya. 
  
Lafaz al-h}usna menurut Ibn Ambari adalah bentuk dalam bahasa Arab 
sebagai ta’ni>th dari al-ah}san, dan orang Arab menggunakan lafaz ini untuk 
menunjukkan sesuatu yang sangat diinginkan/dicintai.
74
 Dan al-Zamakhshary 
adalah harapan/balasan yang terbaik. Berdasarkan firman Allah Swt dalam 
surat al-Rah}man 55/60 sebagai berikut:  
 ُناَسْحلإا لاِإ ِناَسْحلإا ُءَازَج ْلَى 
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 Menurut Pendapat sebagian ahli tafsir bahwa yang dimaksud dengan perbuatannya, ialah 
permohonan Nabi Nuh a.s. agar anaknya dilepaskan dari bahaya. 
73
 Kemenag, Mush }af al-Qur‟an dan Terjemah, 227. 
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 al-Ra>zi>, Mafa>tih} al-Ghayb, Vol. 17, 81. 





































Sementara lafaz ziya>dah dalam ayat ini merupakan kalimat penting. 
Terdapat perbedaan pendapat dalam menafsirkan lafaz waziya>dah di atas. 
Menurut al-Ra>zi> hasil dari perbedaan penafsiran lafaz tersebut menghasilkan 
dua pendapat.
76
   
Pendapat pertama; lafaz ziya>dah (tambahannya) pada ayat ini diartikan 
oleh al-Ra>zi> sebagai ru‟yatullah subh}anahu wata‟ala (melihat Allah Swt). 
Setidaknya al-Ra>zi> mengajukan dalil aqli dan naqli untuk menguatkan 
argumennya tersebut. Dalil naqli ia berpegang pada hadits-hadits s}ah}i>h}, 
yaitu;َاعتو وناحبس للها َا رظنلا يى ةدايزلاو ،ةنلجا يى نىسلحا ّنأ (sesungguhnya 
pahala terbaik adalah surga, dan tambahannya adalah melihat Allah Swt).
77
 al-
Ra>zi> tidak memaparkan hadits tersebut secara jelas. Namun ada kemungkinan 
yang dimaksud adalah hadits berikut: 
{ ملسو ويلع للها ىلص للها لوسر أرق( :لاق بيهص بيأ يور اميف ٌةَدَاِيزَو َنىْسُْلحا اوُنَسْحَأ َنيِذىِلل }
 نأ ديري ًادعوم للها دنع مكل نإ ةنلجا لىأاي ٍدانم ىدان رانلا رانلا لىأو ةنلجا لىأ لخد اذإ لاق
 !؟رانلا نع انحزحزيو ةنلجا انلخديو انىوجو ضيبيو اننيزاوم لقثي لَأ ؟وى ام نولوقيف ،هومكزجني
.)ةدايزلا يىو ويلإ رظنلا نم مهيلإ بحأ ائيش مىاِعأ اميف للها نورظنيف باجلحا ُشكيف78  
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 al-Nawawi> Muh}yi al-Di>n Abu> Zakariya> Yah}ya Ibn Sharf, S}ah}i>h} Muslim bi Sharh} Ima>m al-
Nawa>wy, Dalam Kita>b al-Ayma>n bab Ru’yatullah Ta’a>la fi al-A>khirah, Vol 1 (al-Mis}riyyah: t.p, 
1349 H), 163. Lihat juga Abi> al-Fida>’ Isma>’i>l bin ‘Umar bin Kathi>r al-Qurshi> al-Dimishqi>, Tafsi>r 
al-Qur’a>n al-Az}i>m, ed. Sa>mi> bin Muh}ammad al-Sala>mah, Vol 4 (al-Su’u>diyyah: Da>r al-T}ayyibah 
li al-Nashr wa al-Tawzi>’, 1999), 262. 

































Sementara A>li H}amid dalam bukunya Ru’yatullah Ta’a>la wa Tah}qi>q 
al-Kala>m Fi>ha> memaparkan hadits yang ia kutib dari al-T}abari dan Ibn Kathi>r 
sebagai berikut: 
 ةيلأا هذى نع ملسو ويلع للها ىلص للها لوسر لئس :لاق ونع للها يضر سنأ يرو{ َنيِذىِلل
 ٌةَدَاِيزَو َنىْسُْلحا اوُنَسْحَأ ةنلجا يىو نىسلحا ايندلا في لمعلا اونسحأ نيذلل" :لاق } ةدايزلاو
َإ رظنلا يىو وجو ."َاعت للها79 
 زع للها ثعبي" :لوقي ملسو ويلع للها ىلص للها لوسر عسم ونأ ثديح ىسوم ابأ نأ دروو
 مكدعو للها نإ ،مىرخآو ملذوأ عمسي توصب ةنلجا لىأ اي يداني ايدانم ةمايقلا موي لجو
"لجو زع للها وجو َإ رظنلا ةدايزلاو ةنلجا نىسلحاو نىسلحا.80 
 
Sedangkan dari dalil aqli, al-h}usna> adalah kosakata muannas yang 
didalamnya harfu ta’ri>f maka sudah pasti al-h}usna> dikembalikan pada janji 
Allah sebelumnya, dan itu tidak lain adalah Surga. Bagi orang-orang Mu‟min 
yang mereka ketahui dalam Islam, lafaz al-h}usna> menunjukkan Surga, 
didalamnya terdapat kenikmatan yang paling agung dan tinggi. Jika maknanya 
tetap maka maksud dari lafaz al-ziya>dah adalah diluar dari hal-hal pokok dari 
Surga yaitu kenikmatan yang paling agung dan tinggi melebihi semua 
kenikmatan di Surga, tidak lain yaitu memandang Allah. Oleh sebab itu, ada 
yang manafsirkan bahwa makna al-ziya>dah adalah ru‟yatullah.81  
Dengan demikian maka kenikmatan yang paling agung dan tinggi 
melebihi semua kenikmatan di Surga, tidak lain yaitu memandang Allah. 
Inilah tambahan yang paling agung melebihi semua nikmat yang Allah 
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 A>li H}amid, Ru’yatullah wa Tah}qi>q al-Kala>m Fi>ha , 211. 
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 Ibid. Lihat juga Ibn Kathi>r, Tafsi>r al-Qur’a>n al-Az}i>m, Vol 4, 263. 
81 al-Ra>zi>, Mafa>tih} al-Ghayb, Vol. 17, 81. 

































berikan kepada penghuni Surga. Mereka berhak mendapatkan kenikmatan itu, 
tetapi bukan karena perbuatan mereka, melainkan karena karunia dan rahmat 
Allah.  
Telah dijelaskan dalam Alqur‟an bahwa makna al-ziya>dah adalah 
ru‟yah yang terdapat dalam Q.S al-Qiya>mah 75/22-23, dalam ayat ini telah 
ditetapkan dua perkara bagi penghuni Surga yaitu wajah yang berseri-seri dan 
melihat Allah. Ini menunjukkan bahwa ayat Alqur‟an saling menafsirkan satu 
sama lain. Maka lafaz al-h}usna> dikaitkan dengan naz}rah al-wuju>h (wajah yang 
berseri-seri). Kemudian dalam Q.S al-Insa>n 76/20, didalam ayat ini telah 
ditetapkan na’i>man (kenikmatan), dan selanjutnya adalah melihat mulkan 
kabi>ra. Dua perkara tersebut dapat dikiaskan sebagai al-h}usna> dan al-
ziya>dah.82 Menurut al-Ra>zi> kata mulkan (kerajan) mempunyai ragam 
bacaanya, dan dibaca dengan fath al-mi>m dan kasrah al-la>m (malikan) maka 
mempunyai arti Allah Swt. Maka menurutnya berpegang pada ayat ini lebih 
kuat dari pada berpegang pada ayat lainnya yang menetapkan bahwa malikan 
di atas tidak lain adalah Allah Swt.
83
 
Pendapat kedua; menyatakan bahwa tidak boleh memaknai lafaz 
ziya>dah dalam ayat ini sebagai ru‟yah. Menurut pendapat Mu‟tazilah secara 
logis bahwa melihat Allah suatu hal yang mustahil, dan lafaz ziya>dah harus 
dihubungkan dengan kata al-mazi>d, dan ru‟yatullah bukan termasuk dari jenis 
na’i>m al-jannah (kenikmatan Surga).84    




 Ibid., Vol. 13, 138. 
84
 Ibid., Vol 17, 81-82. 

































Sepaham dengan al-Ra>zi>, al-Qa>d}i> Abi> Bakr juga memaknai lafaz wa 
al-ziya>dah (dan tambahannya) dengan “melihat Allah”. Maka ayat ini 
menunjukkan bahwa Allah dapat dilihat, dan Allah dapat dilihat di hari kiamat 
nanti hanya bagi orang-orang Mu‟min.85 Begitu juga Abu> H}asan al-Ash’ary. 
Menurutnya kalimat al-ziya>dah maknya adalah “melihat Allah kelak di 
Surga”. Allah Swt menjanjikan kepada orang-orang Mu‟min akan mendapat 
tempat terbaik di Surga dan mendapat tembahan/bonus dengan dapat melihat 
Allah.
86
 Ini semua karena mereka berpegang berdasarkan pada hadits nabi 
Muh}ammad Saw yang telah disebutkan sebelumnya. 
4. Penafsiran al-Ra>zi> dalam Q.S al-Kahfi 18/110 
 ِوِّبَر َءاَقِل وُجْر َي َناَك ْنَمَف ٌدِحاَو ٌوَلِإ ْمُُكَلذِإ َا ىنمأ ىَلِِإ ىَحُوي ْمُكُل ْثِم ٌرَشَب َاَنأ َا ىنمِإ ْلُق ًاِلحاَص لاَمَع ْلَمْع َيْل َف
 ِرْشُي لاَواًدَحَأ ِوِّبَر ِةَداَبِِعب ْك 
Katakanlah: Sesungguhnya aku ini manusia biasa seperti kamu, yang 
diwahyukan kepadaku: "Bahwa Sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah 
Tuhan yang Esa". Barangsiapa mengharap perjumpaan dengan Tuhannya, 
Maka hendaklah ia mengerjakan amal yang saleh dan janganlah ia 




Menurutnya al-Ra>zi> al-raja>’ adalah berprasangka baik yang merupakan 
tujuan dengan diiringi rasa takut dan kepatuhan, dan aliran Ahl al-Sunnah wa 
al-Jama>’ah mengartikan al-liqa>’ adalah sebagai ru’yah, sementara aliran 
Mu‟tazilah memaknai kata liqa>’ (perjumpaan) di atas dengan thawa>b 
(balasan). Dan pendapat ru‟yatullah dikuatkan dengan pada akhir-akhir surat 
al-Kahfi yang menunjukkan makna dari liqa>’ adalah ru‟yatullah, yaitu pada 
ayat;  
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 Abu> H}asan al-Ash’ary, al-Iba>nah ‘an Us}u>l al-Diya>nah, 63. 
87
 Kemenag, Mush}af al-Qur‟an dan Terjemah, 304. 

































 ِِوئاَقِلَو ْم ِِّبهَر ِتَايِآب اوُرَفَك َنيِذىلا َكَِئلُوأ(),88 ( ًلاُز ُن ِسْوَدْرِفْلا ُتاىنَج ُْمَلذ ْتَناَك),89 ( وُجْر َي َناَك ْنَمَف
)ِوِّبَر َءاَِقل.90 
Tiga ayat ini cukup untuk menjelaskan makna liqa>’ pada ayat ini. Dan 
al-Ra>zi> menambahkan syarat untuk dapat berjumpa dengan Tuhannya di 
akhirat kelak dengan memperbanyak amal shaleh dan menjahui syirik sebagai 
syarat utama ru‟yatullah, sebagaimana telah dijelaskan dalam firman-Nya 
(  لاَمَع ْلَمْع َيْل َفاًدَحَأ ِوِّبَر ِةَداَبِِعب ِْكرْشُي لاَو ًاِلحاَص ).91 
Sementara al-Zamakhshary menafsirkan kalimat liqa>’ pada ayat di atas 
berbeda dengan al-Ra>zi>. Menurutnya liqa>’ adalah  ناك نمفأ وأ ،ءاقللا انرسف دقو
 .وئاقل ءوس فايخ (Barangsiapa yang takut/kawatir atas kejelekan perjumpaan 
dengan Tuhan-nya).
92
 Atas dasar tersebut maka dapat disimpulkan bahwa 
surat al-Kahfi 18/110 di anggap al-Zamakhshary bukanlah sebagai ayat yang 
menunjukkan bahwa Allah Swt dapat dilihat, sebagaimana anggapan al-Ra>zi>. 
Lebih lanjut, dalam Alqur‟an terdapat beberapa kata “liqa>‟” namun 
tidak semua kata tersebut menunjukkan artian ru‟yatullah. Untuk itu maka 
perlu dijelaskan perbandingan penafsiran al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> 
mengenai kata liqa>’ dalam surat-surat lainnya. 
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 Q.S al-Kahfi 18/107. 
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 al-Ra>zi>, Mafa>tih} al-Ghayb, Vol. 21, 178. 
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Pertama dalam surat al-‘Ankabu>t 29/5: 
 ْنَم  َناَك وُجْر َي  َءاَقِل  ِوىللا  ىنَِِف  َلَجَأ  ِوىللا  ٍتلآ  َوُىَو  ُعيِم ىسلا  ُميِلَعْلا  
Barangsiapa yang mengharap Pertemuan dengan Allah, Maka 
Sesungguhnya waktu (yang dijanjikan) Allah itu, pasti datang. dan Dialah 




al-Ra>zi> berpendapat bahwa sebagian muffasir menafsirkan kata liqa>’ 
diatas sebagai ru‟yatullah (melihat Allah) sebagian lainnya menafsirkan liqa>’ 
sebagai “takut atau khawatir terhadap Allah”. Namun pendapat tersebut 
dipandang al-Ra>zi> sebagai pendapat yang lemah, menurutnya makna liqa>’ 
pada ayat di atas adalah “pahala atau karunia yang berlimpah di sisi Allah” 
maka penafsiran dari ayat di atas; yakni di hari kemudian dan ia mengerjakan 
amal-amal baik serta mengharapkan pahala yang berlimpah di sisi Allah, maka 
sesungguhnya Allah pasti akan merealisasikan harapannya serta mencukupi 
amalnya secara lengkap dan sempurna.
94
 
Sementara al-Zamakhshary berpendapat liqa>’ pada ayat di atas adalah 
sebagai perjalanan untuk menuju kepada pemilik kematian, hari kebangkitan, 
perhitungan, dan pemberi ganjaran. Keadaan ini diibaratkan seperti seorang 
budak yang telah lama mengabdi kepada tuannya kemudian datang kepadanya 
untuk melaporkan atas tugas-tugasnya. Sementara tuannya telah membaca 
hasil dari laporan/tugas apa yang telah dikerjakannya. Adapun pertemuan 
tersebut akan terjadi dengan penyambutan kegembiraan dan penuh kecintaan 
disebabkan keikhlasan, keridhoan tuan kepada budaknya akan tugas-
tugas/laporan yang telah dikerjakan dengan baik. Sementara akan terjadi 
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 Kemenag, Mush}af al-Qur‟an dan Terjemah, 396. 
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 al-Ra>zi>, Mafa>tih} al-Ghayb, Vol. 25, 31-32. 

































sebaliknya manakala tuannya tidak puas merasa kecewa akan tugas-tugas 
budak atas laporannya atau pekerjaannya.
95
  
Dan firman Allah Swt  ْنَم  َناَك  ُجْر َيو  َءاَقِل  ِوىللا  yakni barang siapa yang 
berharap mendapat tanggapan/penyambutan baik dari Allah dan kemulian 
dari-Nya, ketahuilah bahwa kematian adalah pasti maka agar mempersiapkan 
dengan amal-amal baik, yang akan meyakinkan dirinya bahwa ia akan 
mendapat apa yang diinginkannya. Untuk itu ia harus mengerjakan amal yang 
mendekatkan dirinya kepada Allah Swt.
96
 
Kedua dalam surat al-Najm 53/18: 
 ْدَقَل ىَأَر  ْنِم  ِتَايآ  ِوِّبَر ىَر ْ بُكْلا  
Sesungguhnya Dia telah melihat sebahagian tanda-tanda (kekuasaan) 




al-Zamakhshary menafsirkan ayat di atas; Demi Allah, Nabi 
Muhammad Saw telah melihat tanda-tanda kebesaran Allah Swt dan 
keagungan-Nya. Allah menunjukkan kebesaran-Nya kepada Nabi Muhammad 




Lain halnya al-Ra>zi> dalam menafsirkan ayat di atas ia membaginya 
dalam tiga pokok masalah.
99
 
Masalah pertama; ayat ini menjelaskan bahwa Nabi Muhammad Saw 
telah melihat tanda-tanda kebesaran Allah saat malam mi‟raj-nya dan belum 
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melihat Allah. Setelah selesainya mi‟raj-nya Allah memperlihatkan bukti-
bukti kebesaran-Nya kepada Nabi Muhammad, hal tersebut berkaitan dengan 
firman Allah Swt dalam surat al-Isra>’ 17/1 sebagai berikut; 
 ُوَلْوَح اَنَْكرَاب يِذىلا ىَصْقلأا ِدِجْسَمْلا ََ ِإ ِمَارَْلحا ِدِجْسَمْلا َنِم لاْيَل ِهِدْبَِعب ىَرْسَأ يِذىلا َناَحْبُس ْنِم َُوِيرُِنل 
 ُنًِصَبْلا ُعيِم ىسلا َوُى وىنِإ اَِنتَايآ 
Maha suci Allah, yang telah memperjalankan hamba-Nya pada suatu malam 
dari Al Masjidil Haram ke Al Masjidil Aqsha yang telah Kami berkahi 
sekelilingnya
100
 agar Kami perlihatkan kepadanya sebagian dari tanda-tanda 





Masalah kedua; sebagian muffasir menafsirkan ayat di atas bahwa 
Nabi Muhammad Saw telah melihat Jibril a.s dalam bentuk aslinya. Meskipun 
malaikat Jibril itu besar namun Allah pernah berkata ada yang lebih besar dua 
kali lipat dari Jibril. Riwayat lain juga dijelaskan bahwa Allah memperlihatkan 
kepada Nabi Muhammad salah satu dari bukti-bukti kebesaran-Nya pada surat 
al-Muddathir 74/35  َِبرُكْلا ىَدْحلإ اَهى نِإ (Sesungguhnya Saqar itu adalah salah 
satu bencana yang Amat besar,)
102
 menerangkan tentang Saqar. Karena Saqar 
sudah pasti lebih besar dari Jibril a.s.  
Masalah ketiga; besar tersebut termasuk sifat dari apa? al-Ra>zi> 
memjelaskan dua sifat besar. Sifat pertama adalah sifat suatu benda yang tidak 
dapat diketahui. Sifat kedua sifat dari salah satu bukti kebesaran Allah namun 
objeknya tidak dapat diketahui. 
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 Maksudnya: Al Masjidil Aqsha dan daerah-daerah sekitarnya dapat berkat dari Allah dengan 
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5. Penafsiran al-Ra>zi> dalam Q.S al-Qiyamah 75/22-23 
 ٌهوُجُو ٌَةرِضَان ٍذِئَمْو َي . ٌَةرِظَان اَهِّ بَر ََ ِإ 
“Wajah-wajah (orang-orang Mu‟min) pada hari itu berseri-seri. kepada 
Tuhannyalah mereka melihat.”103  
 
Selanjutnya Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> berpendapat bahwa ayat tersebut 
dijadikan landasan kuat bagi aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah104 dalam 
menetapkan bahwa orang-orang Mu‟min dapat melihat Allah kelak di hari 
akhir.
105
 Menurutnya kata “na>z}irah” pada ayat di atas kemungkinan bermakna 
“menunggu” sebagaimana banyak dari ayat-ayat Alqur‟an yang mengandung 
makna “menunggu”,106 namun makna yang tepat pada ayat di atas adalah 
“melihat Tuhan dengan mata kepala” karena kata “naz}ara” dibarengi dengan 
huruf “ila” dan sebelumnya terdapat kata “wuju>h” maka maknanya menjadi 
melihat Allah dengan mata kepala.
107
 
Secara redaksional, nampak jelas bahwa kata “na>z}irah” pada ayat di 
atas bermakna “melihat Allah Swt dengan mata kepala”. Dari sudut pandang 
kaidah bahasa Arab, setidaknya menjelaskan tiga hal; pertama, kata “melihat” 
pada ayat tersebut di-id}afah-kan kepada wajah, kedua, kata “na>z}irah” yang 
merupakan bentuk ism fa>’il dari kata kerja “na>z}ara” (melihat) berfungsi 
sebagai kata transitif dengan imbuhan “ila” (ke) yang mengindikasikan 
“penglihatan mata”, ketiga, tidak adanya indikasi redaksional (faktor 
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al-Ra>zi> mengomentari sebuah sya‟ir Arab yang dijadikan pedoman 
oleh Mu‟tazilah dalam memaknai kata “na>z}irah” dengan “menunggu”, mereka 
telah menyelewengkan bait dari tersebut dengan yaumu badr,
109
 menurut al-
Ra>zi> sya‟ir tersebut adalah maud}u>’ adapun sya‟ir yang benar adalah dengan 
menggunakan yaumu bakr sebagai berikut: 
اصلالخا رظتنت نحْرلا َإ * ركب موي تارظان هوجو  
 
Maksud dari al-Rah}man pada sya‟ir di atas adalah Musaylamah al-
Kadha>b, karena mereka menaimannya dengan rah}man al-yama>mah, maka 
kemudian mereka menunggu pertolongan dari apa yang mereka timpa.
110
   
Selanjutnya Ibn Kathi>r menafsirkan ayat di atas sebagai penglihatan 
kasat mata, sebagaimana hadits Rasulullah Saw:
111
  
.)انايع مكّبر نوترس مكّنإ( :ملسو ويلع للها ىلص بينلا لاق :لاق للها دبع نب ريرج نع 
“Dari Jari>r bin „Abdillah berkata: Rasulullah Saw telah berkata: 
“Sesungguhnya kalian akan melihat Rabb kalian dengan kasat mata.” 
Sementara al-Ash‟ariyyah berpendapat kata “na>z}irah” pada ayat di atas 







 dan melihat. Akan tetapi, ayat di atas tidak bisa diartikan dengan 
memikirkan, karena akhirat bukanlah tempat berpikir. Juga tidak bisa diartikan 
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menunggu, karena wuju>h bermakna muka atau wajah tidak dapat menunggu, 
yang menunggu adalah manusia, dan karena pada ayat di atas disertai huruf 
“ila” dan sebelumnya terdapat kata “wuju>h”, sehingga maknanya harus 
melihat dengan mata kepala. Dan juga tidak dapat diartikan merahmati, karena 
makhluk tidak mungkin merahmati Penciptannya. Oleh sebab itu, makna kata 
“na>z}irah” mesti berarti melihat dengan mata.115  
C. Analisa Perbandingan Penafsiran al-Zamakhshary dan al-Ra>zi > Tentang 
Ru’yatullah 
1. Persamaan dan Perbedaan Penafsiran 
a. Penafsiran al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> 
Pertama dalam surat al-Baqarah 2/55 
Secara umum al-Zamakhshary menafsirkan ayat tersebut bahwa 
Allah mustahil dapat dilihat didunia dengan mata kepala. Dengan alasan 
bahwa jika Allah dapat dilihat didunia saat ini juga lalu kenapa Allah 
mengazab orang-orang yang menginginkan dapat melihat-Nya. Dan 
barangsiapa yang diizinkan Allah untuk dapat melihat-Nya maka Ia akan 
mengabulkannya dalam bentuk atau materi lain.
116
 Para ulama sepakat 
bahwa Allah Swt tidak bisa di lihat dengan mata kepala di dunia. 
Pernyataan tersebut dibenarkan oleh Ibnu Taymiyyah dalam sebuah 
pertanyaan tentang orang yang mengatakan bahwa dirinya pernah melihat 
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Allah di dunia dengan mata kepalanya lalu beliau menjawabnya sebagai 
berikut: 
 “Ketahuilah bahwa kalian tidak akan bisa melihat Allah sampai kalian 
mati, dan barangsiapa di antara manusia mengatakan bahwa para wali atau 
selainnya bisa melihat Allah dengan mata kepalanya di dunia maka dia 
adalah seorang mubtadi yang menyesatkan yang bertentangan dengan 
Alqur‟an dan Sunnah dan Ijma >‟ salaf, apalagi jika ia menganggap dirinya 
lebih afdal dari Musa, maka ia harus bertaubat jika mau, dan jika ia menolak 
maka ia boleh dibunuh, walla>h a‟lam.”117 
 
Sementara al-Ra>zi> secara umum berpendapat bahwa ayat di atas 
menunjukkan Allah dapat dilihat. Menurutnya jahratan ialah ‘iya>nan 
(terang-terangan tanpa aling-aling). Dan permintaan kaum nabi Musa 
untuk dapat melihat Allah adalah sebuah tantangan kepada nabinya dan 
permintaan tersebut mereka lakukan semata-mata bentuk kedurhakaan, 
kesombongan, keras kepala kaumnya dan menganggap semua itu suatu 
yang mustahil. Seperti permintaan kaumnya agar diturunkan malaikat 
sebagaimana firman Allah Swt dalam Q.S al-Furqa>n 25/21.
118
 
Kedua dalam Q.S al-‘An’a>m 6/103  
Menurut al-Zamakhshary redaksi ayat tersebut menunjukkan 
bahwa Allah tidak dapat didunia. Ia mengajukan beberapa argumen untuk 
meniadakan ru‟yatullah. 1) Maka barangsiapa yang menganggap Allah 
dapat dilihat berarti ia menganggap Allah menyerupai tubuh, bentuk. 
Karena yang dapat di lihat oleh penglihatan mata kepala manusia adalah 
suatu yang nampak seperti tubuh, bentuk. Sementara Allah Mahasuci, 
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Mahatinggi dari dapat dilihat. 2) lafaz   nafy (la>) pada ayat di atas berlaku 
untuk umum, maka maknanya bahwa Allah tidak terikat oleh waktu 
maupun tempat tertentu, baik di dunia maupun di akhirat. Karena Allah 
bersifat imateri, maka Allah tidak dapat dilihat dengan mata kepala.
119
   
Sementara al-Ra>zi> secara umum berpendapat bahwa ayat tersebut 
menunjukkan bahwa Allah boleh dilihat di akhirat kelak. Adapun 
argumennya tersebut sebagai berikut: 1) Ayat ini mengandung konteks 
tamaduh} (pujian) yang menunjukkan bahwa ru‟yatullah (melihat Allah) 
adalah sesuatu yang boleh. Jika Allah tidak boleh maka tidak ada pujian 
dalam firman-Nya ini. Dan bukankah sesuatu yang tidak ada tidak dapat 
dilihat dan setiap wujud pasti dapat dilihat. 2) Ia berpendapat bahwa idra>k 
adalah ungkapan dari kata al-wus}u>l (sampai/mencapai), sebagaimana 
firman-Nya (Maka setelah kedua golongan itu saling melihat, berkatalah 
Pengikut-pengikut Musa: "Sesungguhnya kita benar-benar akan 
tersusul").
120
 Maka maksud idra>k adalah lihatlah (mengetahui semua dari 
segala aspek). Sehingga dapat dipastikan kalimat idra>k adalah untuk 
mencapai/sampai kepada sesuatu, dan idra>k adalah sesuatu yang 
mempunyai arti lebih dari ru‟yah. 3) Ia  membagi ru‟yah menjadi dua 
macam; pertama, ru‟yah yang bisa menangkap hakikatnya sebagai idra>k. 
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Ketiga dalam surat al-A’ra>f 7/143 
Adapun pendapat al-Zamakhshary dalam ayat ini, bahwa Allah 
tidak dapat di dunia dan di akhirat. Untuk mendukung pendapatnya ia 
menafsirkan makna lan dalam ayat ini sebagai penekanan atas 
ketidakmungkinan (peniadaan untuk selamanya) melihat Allah. Maka dari 
itu ia men-ta’wi>l-kan lafaz lan dengan ayat lainnya yang menunjukkan 
peniadaan selama-lamanya, yaitu dalam surat al-Hajj 22/73.
122
 
Ketidakmungkinan dapat melihat Allah juga telah digambarkan Allah, 
bahwa ketika nabi Musa memohon kepada Allah untuk dapat melihat-Nya, 
namun yang terjadi gunung-gunung dijadikan-Nya hancur. Ia juga men-
ta’wi>l-kan dengan ayat lainnya yang redaksinya bahwa orang-orang kafir 
mengatakan bahwa Allah mempunyai anak, kemudian gunung-gunung 
tersebut runtuh,
123




 al-Ra>zi> berpendapat bahwa ayat ini menunjukkan bahwa Allah 
boleh/dapat dilihat dengan alasan; 1) Ayat ini menjelaskan bahwa nabi 
Musa memohon kepada Tuhan-nya agar dapat melihat-Nya. Sementara 
apa diketahui bahwa Musa adalah seorang nabi, orang pilihan Allah, sudah 
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Dalam persoalan tersebut setidaknya timbul sebuah pertanyaan, 
bagaimana dengan nabi Muhammad Saw apakah beliau dapat melihat 
Allah di dunia dengan mata kepala atau sebaliknya? Dalam hal ini terdapat 
perbedaan pendapat dikalangan para ulama. Sebagian dan kebanyakan 
ulama dari kalangan salaf dan sufi menyatakan bahwa nabi Muhammad 
Saw dapat melihat Allah di dunia, sebagian lainnya dari kalangan aliran al-
Ash‟ariyah dan sufi menyatakan bahwa Nabi Muhammad Saw tidak bisa 
melihat Allah di dunia, dan sisanya  menyatakan pertengahan (Nabi 
Muhammad Saw bias melihat Allah di dunia dan tidak bisa melihat Allah 
di dunia), pernyataan tersebut di ikuti sedikit dari kalangan ulama.
126
  
Pendapat pertama; Sebagaimana yang telah di-nisbah-kan dalam 
riwayat Ibnu „Abbas dan Abi Dhar dan Ka‟ab, Hasan, juga di-nisbah-kan 
kepada Ibn Masud, Abi Hurayrah, dan juga telah di-nisbah-kan oleh al-
Wah}idi> kepada Anas, „Ikrimah, Hasan, Rabi‟, dan juga al-Ash‟ary, dan 
golongan yang diriwayatkan dari al-Imam Ahmad dan sebagian 
pengikutnya seperti al-Qa>d}i> Abi Ya‟la dan para pengikutnya mengatakan: 
“Rasulullah Saw pernah melihat Allah (ketika menerima perintah shalat 
diwaktu mi’ra>j), mereka berhujjah dengan hadits-hadits tentang ru‟yah 
yang tidak mengkhususkan dengan mata tetapi secara mutlak (umum) 
sebagaimana hadits-hadits berikut:
127
 1)Ibnu „Abbas berkata: (Rasulullah 
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Saw bersabda: “Saya melihat Tuhanku”).128 2)Ibnu „Abbas berkata tentang 
firman Allah: (Dia benar-benar dan pernah melihatnya dalam bentuk yang 
lain, ia berkata: “Nabi sudah melihat Allah dua kali, di sidharatul 
muntaha, kemudian diwahyukan kepadanya perintah shalat).
129
 3)Ibnu 
Abbas berkata: “Sesungguhnya Muhammad Saw melihat Rabb-Nya dua 
kali, pertama dengan mata kepalanya, dan kedua dengan mata hatinya”.130 
Ia juga berkata: “Muhammad melihat Allah lalu Ikrimah bertanya kepada 
Ibnu „Abbas: “Apakah beliau boleh melakukannya?”, Ia menjawab: “Ya, 
Allah menjadikan kalam (berbicara) dengan Musa, dan hullah 
(persaudaraan) dengan Ibrahim dan al-Naz}ara (melihat) kepada Nabi 
Muhammad.
131
 4)Imam Nawawi berkata: Inilah pendapat yang kuat, 
menurut kebanyakan Ulama. Yaitu Rasulullah melihat Allah dengan mata 
kepalanya di malam isra>’ mi’ra>j. Sesuai dengan hadits Ibnu „Abbas 
terdahulu. Beliau juga menyebutkan beberapa alasan penguatannya, di 
antaranya masalah ini termasuk masalah yang tidak dapat dicerna oleh 
akal. Maka apabila hadits Ibnu „Abbas itu s}ah}i>h}, ia harus dipegang. Ibnu 
„Abbas juga menetapkan bisa terjadinya ru‟yatullah bagi Nabi, sedangkan 
hadits „Aisyah me-nafi-kan (meniadakan). Maka yang harus dipakai 
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Namun pendapat di atas (nabi Muhammad Saw pernah melihat 
Allah di dunia) berpegang pada hadits-hadits yang menceritakan tentang 
isra>’ mi’raj Nabi Muhammad Saw, pada waktu itu beliau telah melihat 
Allah. Namun, penglihatan nabi kepada Allah tidak dikhususkan kepada 
penglihatan mata kepala namun penglihatan secara mutlak (umum). 
Pendapat kedua; Rasulullah Saw tidak bisa melihat Allah dengan 
mata kepala di dunia. Pernyataan ini dipegang teguh oleh ‘A>ishah dan 
yang paling terkenal adalah dari Ibn Mas‟ud, dan Abu Hurayrah, Abi Dhar 
dan juga dari para al-Muh}adithi>n dan Fuqaha>’ dan al-Mutakallimi>n. 
Mereka berpegang teguh pada beberapa hadits sebagai berikut:
133
 
1)Hadist ‘A>ishah yang diriwayatkan oleh Masruq, ‘A>ishah berkata: 
‚Barang siapa yang menganggap bahwa Nabi Muhammad Saw melihat 
Tuhan-nya, maka ia telah berdusta besar kepada Allah‛. 134 2)Hadits Abi 
Dhar yang telah diriwayatkan oleh ‘Abudullah bin Shaqiq, ia berkata: 
‚Aku pernah bertanya kepada Rasulullah Saw, apakah engkau telah 
melihat Tuhan-mu?, beliau menjawab: Cahaya yang menghalangiku untuk 
melihat-Nya‛.135 Dua riwayat hadits tersebut menjelaskan bahwa Nabi 
Muhammad Saw tidak pernah melihat Tuhan-nya dengan mata kepala di 
dunia. Dan kedua hadits di atas adalah s}ah}i>h} dan s}ari>h}, berbeda dengan 
hadits yang digunakan pada pernyataan pertama. 
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Pendapat ketiga: Tawaquf (pertengahan) tidak mengatakan bahwa 
Rasulullah telah melihat Allah di dunia. Sebagian ulama mencoba untuk 
mempertemukan dua pendapat di atas, dengan mengatakan bahwa orang 
yang meniadakan ru‟yatullah maksudnya Nabi tidak melihat Allah dengan 
mata kepalanya sendiri. Dan yang menetapkan ru‟yatullah maksudnya 
Nabi melihat Allah dengan mata hatinya. Karena tidak ada dalil yang jelas 
baik dari Alqur‟an maupun al-Sunnah yang menyatakan bahwa Rasulullah 
Saw melihat Allah dengan mata kepala, dan Rasulullah sendiri tidak 
pernah memberitahukan kepada shahabatnya, jika beliau pernah melihat 
Allah dengan matanya pasti akan menceritakan shahabatnya.
136
 
Para ulama sepakat bahwa Rasulullah Saw pernah melihat Allah 
dengan hatinya, hal tersebut berdasarkan pada hadits yang diriwayatkan 
oleh Ibnu, ia berkata: “Beliau Rasulullah Saw melihat-Nya (Allah) dengan 
hatinya”.137 Riwayat lain dari Abu > Dhar r.a berkata: “Rasulullah Saw 
melihat Allah dengan hatinya dan tidak pernah melihat-Nya dengan mata 
kepalanya”.138 Kemudian Ibrahim al-Taymi > juga meriwayatkan, ia berkata: 
“Rasulullah Saw pernah melihat-Nya (Allah) dengan hatinya dan tidak 
pernah melihat dengan matanya”.139 Begitu juga dengan Imam al-Nawawi, 
ia berkata: “Melihat Allah dengan hatinya adalah penglihatan yang benar, 
yaitu Allah menjadikan penglihatannya dihatinya atau menjadikan hatinya 
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mempunyai penglihatan sehingga dia bisa melihat Tuhannya dengan 
benar, sebagaimana dia melihat dengan mata kepalanya sendiri”.140  
Lanjut pada pendapat al-Ra>zi>, 2)Dalam ayat Allah berfirman 
dengan kalimat lan tara>ni> (Kamu sekali-kali tidak sanggup melihat-Ku). 
Jika melihat Allah adalah suatu yang dilarang niscaya Allah akan 
berfirman inni> la> ara> (Sesungguhnya Aku tidak terlihat). Maka redaksi 
pada ayat ini menunjukkan Allah sebagai zat yang dapat “Dilihat” akan 
tetapi nabi Musa tidak mampu melihat-Nya di dunia karena kelemahan 
potensi penglihatan manusia.
141
 3)Allah memberikan syarat kepada nabi 
Musa jika ingin dapat melihatnya yaitu dengan tetapnya gunung. Maka 
mengaitkan sesuatu yang boleh maka itu boleh.
142
 4)Makna tajalla> 
(menampakkan) diartikan sebagai ru‟yatullah.143 5) al-Ra>zi> membantah 
pendapat Mu‟tazilah yang memaknai kata lan sebagai lan li al-ta’bi>d, 
namun menurutnya tidak sedemikian. Ia berpedoman pada ayat lain yang 
menunjukkan bahwa lan tidak harus berkonotasi keabadian atau 




Keempat dalam surat Yunus 10/26 
Menurut al-Zamakhshary dalam ayat ini menunjukkan bahwa 
Allah Swt tidak dapat di akhirat kelak. Adapun alasannya adalah, 
menurutnya lafaz wa ziya>dah maknanya bukanlah melihat Allah Swt 
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melainkan adalah tambahan atas pahala yaitu karunia/anugrah. Ia 
memaknai sedemikian karena ia men-ta’wi>l-kan atau perpedoman pada 
ayat lain yaitu (dan menambah untuk mereka sebagian dari karunia-
Nya).
145
 Nampak ia juga mengomentari hadits marfu>’ yang redaksinya 
bahwa ziya>dah dalam ayat ini adalah melihat Allah Swt di Surga.146 
Secara umum al-Ra>zi> berpendapat dalam ayat ini menunjukkan 
Allah dapat dilihat kelak di akhirat dengan memaknai lafaz ziya>dah 
sebagai ru‟yatullah subh}anahu wata‟ala (melihat Allah Swt). Untuk 
menguatkan pendapatnya tersebut al-Ra>zi> memaparkan dua dalil; dalil aqli 
dan naqli. Dalil naqli ia berpegang pada hadits s}ah}i>h sebagai berikut:    
{ ملسو ويلع للها ىلص للها لوسر أرق( :لاق بيهص بيأ يور اميف َنىْسُْلحا اوُنَسْحَأ َنيِذىِلل
َاِيزَو ٌةَد للها دنع مكل نإ ةنلجا لىأاي ٍدانم ىدان رانلا رانلا لىأو ةنلجا لىأ لخد اذإ لاق }
 ةنلجا انلخديو انىوجو ضيبيو اننيزاوم لقثي لَأ ؟وى ام نولوقيف ،هومكزجني نأ ديري ًادعوم
 نم مهيلإ بحأ ائيش مىاِعأ اميف للها نورظنيف باجلحا ُشكيف !؟رانلا نع انحزحزيو
 ويلإ رظنلا.)ةدايزلا يىو147  
Dalil aqli; Bagi orang Mu‟min yang mereka ketahui dalam Islam 
lafaz al-h}usna mununjukkan Surga, didalamnya terdapat kenikmatan yang 
paling agung dan tinggi. Jika maknanya tetap maka maksud dari lafaz al-
ziya>dah adalah diluar dari hal-hal pokok dari Surga yaitu kenikmatan yang 
paling agung dan tinggi melebihi semua kenikmatan di Surga, tidak lain 
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yaitu memandang Allah. Inilah tambahan yang paling agung melebihi 
semua nikmat yang Allah berikan kepada penghuni Surga.
148
  
Kelima dalam surat al-Kahfi 18/110 
al-Ra>zi> berpendapat bahwa dalam ayat ini menunjukkan Allah 
dapat di lihat kelak di akhirat. Pendapatnya tersebut berdasarkan kalimat 
liqa dalam ayat ini menurutnya makna liqa>’ adalah ru‟yatullah. Ia juga 
memaparkan beberapa ayat-ayat pada surat al-Kahfi yang menjelaskan 
makna liqa>’ adalah ru‟yatullah sebagai berikut;   ْم ِِّبهَر ِتَايِآب اوُرَفَك َنيِذىلا َكَِئلُوأ(
 ِِوئاَِقلَو),149 ( ًلاُز ُن ِسْوَدْرِفْلا ُتاىنَج ُْمَلذ ْتَناَك),150  َناَك ْنَمَف)ِوِّبَر َءاَِقل وُجْر َي ).151 Ia juga 
menambahkan syarat untuk dapat berjumpa Tuhan di akhirat kelak dengan 
memperbanyak amal shaleh dan menjahui syirik sebagai syarat utama 
ru‟yatullah.152  
Sementara menurut al-Zamakhshary kalimat liqa>’ pada ayat di atas 
adalah  .وئاقل ءوس فايخ ناك نمفأ وأ ،ءاقللا انرسف دقو (Barangsiapa yang 
takut/kawatir atas kejelekan perjumpaan dengan Tuhan-nya).
153
 
Keenam dalam surat al-Qiya>mah 75/22-23 
Ayat tersebut juga menurut al-Zamakhshary menunjukkan bahwa 
Allah tidak dapat kelak di akhirat/Surga. Dengan alasan bahwa lafaz 
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 Q.S al-Kahfi 18/105. 
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naz}irah dalam ayat tersebut bukanlah sebagai ‚melihat‛ namun makna 
yang relevan adalah “intaz}ara ila ni’matillah” (menunggu nikmat Tuhan), 
al-tawwaqu‟, al-raja>, “berharap”. Ia memaknai tersebut berlandaskan pada 
sebuah Sya‟ir Arab yang menunjukkan makna naz}irah adalah berharap.154 
Adapun pendapat al-Ra>zi> dalam ayat ini, bahwa ayat tersebut 
dijadikan landasan kuat bagi aliran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah dalam 
menetapkan kelak di akhirat orang-orang Mu‟min dapat melihat Allah. 
Pendapatnya tersebut ia paparkan ketika dalam memaknai lafaz “na>z}irah” 
tepatnya adalah melihat Tuhan dengan mata kepala. Karena lafaz “naz}ara” 
dibarengi dengan huruf “ila” dan sebelumnya terdapat kata “wuju>h” maka 
maknanya menjadi melihat Allah dengan mata kepala. Ia juga 
mengomentari sya‟ir Arab yang dijadikan landasan Mu‟tazilah memaknai 
“na>z}irah” dengan “menunggu”. Menurutnya Mu‟tazilah menyelewengkan 
bait sya‟ir tersebut dengan yaumu badr.155 Menurutnya sya‟ir tersebut 
adalah maud}u>’ adapun sya‟ir yang benar adalah dengan menggunakan 
yaumu bakr. اصلالخا رظتنت نحْرلا َإ * ركب موي تارظان هوجو.156 
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 Sya‟ir tersebut adalah: صلالخاب تيأي نحْرلا َإ * تارظان ردب موي هوجو 
(Pada perang Badar semua orang telah menunggu (pertolongan) dari sang Mahapengasih sehingga 
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 al-Ra>zi>, Mafa>tih} al-Ghayb, Vol. 30, 226-228. 

































b. Letak Persamaan dan Perbedaan Penafsiran  
1) Segi Perbedaan 
Pertama: Aspek tafsir 
al-Ra>zi> meyakini bahwa kelak di Surga/akhirat orang Mu‟min 
dapat melihat Tuhan-nya. Pendapatnya tersebut dilandasi oleh 
beberapa ayat-ayat Alqur‟an; dalam Q.S al-Qiyamah 75/22-23, surat 
al-Kahfi 18/110, surat Yunus 10/26, al-‘An’a>m 6/103 dan surat al-
Mut}afifi<n 83/15. Hal serupa juga dinyatakan oleh Ibn Kathi>r ketika 
dalam menafsirkan surat al-Mut}afifi<n 83/15. Menurutnya  Imam al-
Sha>fi‟i ketika menafsirkan ayat di atas, ia berkata: “Ketika Allah 
menghalangi orang-orang kafir (dari melihat-Nya) karena Dia murka 
(kepada mereka), maka ini menunjukkan bahwa orang-orang yang 
dicintai-Nya akan melihat-Nya karena Dia ridha (kepada mereka).
157
 
Adapun pendapat al-Ra>zi> dalam persolan ru‟yatullah di dunia 
menurutnya hal tersebut bisa saja terjadi. Namun karena kelemahan 
potensi penglihatan manusia maka Allah belum dapat dilihat. 
Sebagaimana ia menafsirkan surat al-A‟ra >f 7/143.158 
Sementara al-Zamakhshary berpendapat bahwa melihat Allah 
adalah suatu yang mustahil baik di akhirat/Surga maupun di dunia. 
Pendapatnya tersebut dilandasi oleh beberapa ayat Alqur‟an yang 
menunjukkan bahwa Allah tidak dapat dilihat yang kemudian 
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ditafsirkannya yaitu; dalam Q.S  al-Baqarah 2/55, al-Nisa>’ 4/153, al-
„An‟a>m 6/103, al-A‟ra>f 7/143, Yunus 10/26, al-Qiyamah 75/22-23. 
Kedua: Aspek metode 
al-Ra>zi> selalu menolak pendapat-pendapat Mu‟tazilah dalam 
persoalan ru‟yatullah. Namun sebelum al-Ra>zi> menolak pendapat 
Mu‟tazilah tersebut, terlebih dahulu ia menguraikan beberapa 
pendapat-pendapat Mu‟tazilah dan kemudian menolak, melemahkan 
pendapat Mu‟tazilah disertai dari argumen-argumen dari golongan Ahl 
al-Sunnah wa al-Jama>’ah baik itu argumen aqliyyah dan naqliyyah. 
Hal ini dapat dilihat ketika ia menafsirkan ayat ru‟yatullah. Sementara 
al-Zamakhshary tidak terlalu menampakkan kritikan, melemahkan 
pendapat Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah sebagaimana al-Ra>zi>. 
Kemudian al-Zamakhshary ketika menafsirkan ayat-ayat 
ru‟yatullah cukup jelas dan tidak bertele-tele, sementara al-Ra>zi> 
sebaliknya, sehingga pembaca sulit untuk menyimpulkan bagaimana 
pendapat, penafsiran al-Ra>zi> terkait ayat tersebut. Karena ia banyak 
memaparkan berbagai pendapat ulama tafsir, kalam Mu‟tazilah dan 
Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah, bahasa.  
al-Zamakhshary ketika menafsirkan ayat ru‟yatullah menitik 
beratkan pada segi bahasa dan balaghah atau menggunakan gramatikal 
bahasa Arab. Hal ini sebagaimana ketika al-Zamakhshary memberikan 
dua sifat terhadap tafsirnya. Sifat pertama; tafsir yang beraliran 
madhhab Mu‟tazilah. Bahkan ia menyatakan: “apabila kamu ingin 

































meminta izin dengan pengarang al-Kassha>f ini maka sebutlah namanya 
Abu> al-Qa>sim al-Mu’tazili.” Sifat kedua; yang dimiliki Tafsi>r al-
Kassha>f adalah keutamaan nilai bahasa Arab, baik dari segi „ija>z al-
qur’a>n, bala>ghah dan fas}ah}ah, sebagai bukti bahwa Alqur‟an 
diturunkan dari Allah Swt.
159
 Sementara al-Ra>zi> cenderung pada corak 
falsafi dan i‟tiqadi dalam menafsirkan ayat-ayat ru‟yatullah. 
al-Zamakhshary men-ta’wi>l-kan ayat ru‟yatullah dengan ayat 
lain, atau dengan sya‟ir Arab. Ia men-ta’wi>l-kan ayat-ayat Alqur‟an 
sesuai dengan mazhab dan akidah yang dianautnya dengan cara yang 
hanya diketahui oleh orang yang ahli dan menamakan kaum 
Mu‟tazilah sebagai “saudara seagama dan golongan utama yang 
selamat dan adil”.160 Kemudian ia juga melemahkan hadits s}ah}ih} yang 
dijadikan landasan bagi Ahl al-Sunnah.
161
 Sementara al-Ra>zi> 
menafsirkan ayat ru‟yatullah dengan ayat lain, atau dengan hadits 
s}ah}i>h dan juga sedikit memaparkan sya‟ir Arab.162 
Terkadang al-Zamakhshary dalam menafsirkan ayat ru‟yatullah 
menggunakan metode dialog dengan ungkapan fainqulta (jika anda 
mengatakan begitu) qultu (maka saya mengatakan begini).
163
 
Sementara al-Ra>zi> memaparkan pokok masalah dari ayat ru‟yatullah 
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 Ma>ni’ Abd H}alim Mah}mu>d, Manhaj al-Muffasiri>n, terj. Faisal Saleh dan Syahdianor dengan 
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hingga menjadi beberapa kelompok. Seperti al-mas’alah al-u>la, al-
tha>niyah, al-tha>lisah dan seterusnya.164   
2) Kedua segi Persamaan 
Pertama: Aspek tafsir 
Dalam aspek penafsiran antara al-Zamakhshary dan al-Ra>zi>. 
Nampak keduanya tidak mempunyai persamaan dalam menafsirkan 
ayat-ayat ru‟yatullah. Penafsiran keduanya terlihat kontradiktif satu 
sama lain. Namun tidak dapat dipungkiri bahwa terkadang dalam 
memaknai mufradat ayat Alqur‟an atau segi bahasa al-Ra>zi> mengutip 
pendapat al-Zamakhshary, jika hal tersebut di anggap al-Ra>zi> benar 
dan tidak bertentangan dengan ajaran Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah.165   
Kedua: Aspek metode  
al-Zamakhshary sebelum menafsirkan ayat ru‟yatullah yaitu 
dengan  terlebih dahulu menyebutkan ayat Alqur‟an, kemudian 
menafsirkannya. Begitu juga dengan al-Ra>zi> sebelum menafsirkan ayat 
ru‟yatullah. Jika dilihat dari segi penafsirannya. Nampak bahwa al-
Zamakhshary dan al-Ra>zi> menggunakan metode tafsi>r bi al-ra’y. Yaitu 
ia menafsirkan ayat ru‟yatullah berdasarkan ijtihad dan pemikiran 
muffasir, atau menafsirkan ayat ru‟yatullah secara rasional filosofis 
berdasarkan pengetahuan yang mendalam di bidang filsafat dan 
bahasa. Sementara jika dilihat dari pendekatan yang digunakan dalam 
menafsirkan ayat-ayat ru‟yatullah keduanya sama-sama menggunakan 
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pendekatan subjektif. Adalah pendekatan yang terkait dengan 
kepentingan pribadi atau kelompok.
166
 al-Zamakhshary untuk 
kepentingan, membela ajarannya yaitu Mu‟tazilah, sementara al-Ra>zi> 
untuk membela faham yang dianutnya yaitu Ahl al-Sunnah wa al-
Jama>’ah, al-Ash‟ary. 
2. Latar Belakang yang Mendorong Perbedaan Penafsiran 
a. Latar Belakang Pendidikan 
Latar belakang pendidikan yang berbeda antara al-Zamakhshary 
dan al-Ra>zi> menjadikan penafsirnya tentang ayat-ayat ru‟yatullah juga 
memiliki perbedaan. al-Zamakhshary semasa hidupnya pernah berguru 
pada tokoh Mu‟tazilah Abu> Mud}ar Mah}mu>d bin Jari>r al-D}abbi> al-
As}faha>ni> (W. 508 H), kepadanya ia belajar ilmu sastra, ilmu bahasa, ilmu 
kalam dan ilmu tauhid. Gurunya tersebut mempunyai peran besar dalam 
diri al-Zamakhshary, karena dia adalah ulama fanatik terhadap faham 
Mu‟tazilah serta ahli dalam ilmu bahasa. Hubungan al-Zamakhshary 
dengan gurunya bukan lagi seperti seorang guru dan murid, melainkan 
seorang ayah dengan putra.
 167
 
Sementara al-Ra>zi> mendapat pendidikan dasarnya kepada ayahnya, 
seorang ahli dalam ilmu fiqih dan usul, serta ulama terkemuka di Rayy.
168
 
Selama hidup di Maraghah ia juga pernah berguru kepada seorang filosuf 
Majd al-Di>n al-Ji>li> adalah murid dari Ima>m al-Ghazali. Darinya banyak 
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diajarkan berbagai karya-karya filsafat Muslim seperti Ibn Sina, al-Farabi, 
dan Abu al-Barakat al-Baghdadi.
169
 al-Ra>zi> juga merupakan salah satu di 
antara seorang teolog dan juga filosof pada masanya. Maka hal tersebut 
juga sangat berpengaruh bagi al-Ra>zi> dalam penafsiran ayat-ayat 
ru‟yatullah.     
b. Latar Belakang Kehidupan 
Latar belakang perbedaan penafsiran al-Ra>zi> dengan al-
Zamakhshary tentang ayat-ayat ru‟yatullah juga dikarnakan kondisi sosial 
kehidupan pada masanya. Pada masa al-Ra>zi> bisa disebut sebagai masa 
yang penuh dengan pertikaian. Diantaranya adalah pertikaian pemikiran 
antara idiologi Sunni dengan Mu‟tazilah. al-Ra>zi> sebagai seorang penganut 
aliran Sunni, ia berusaha dengan gigih membela idiologi alirannya, dengan 
menetapkan pendapat-pendapat secara logis filosofis untuk menguatkan 
pendapatnya dan melemahkan,menentang idiologi Mu‟tazilah.170 
Disamping itu, faktor ekonomi juga memberikan andil warna 
terhadap pemikiran al-Ra>zi> dan menjadi salah satu faktor penting yang 
bisa dilihat. Pertikaian yang tak kunjung usai menyebabkan lemahnya 
sektor ekonomi. Sehingga memberikan dampak dalam kehidupan individu 
dan masyarakat termasuk keluarga al-Ra>zi>. Keluarga al-Ra>zi> semula 
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 Muh}ammad Ibra>hi>m ‘Abd al-Rah}ma>n, Manhaj Fakhr al-Ra>zi> fi al-Tafsi>r bayna Mana>hij 
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Sementara al-Zamakhshary hidup pada masa pemerintahan Sultan 
Jala>l al-Di>n Abi Fath} Malik Shah dengan wazirnya Niza>m al-Mulk yang 
dikenal sebagai orang yang sangat aktif dalam mengembangkan kegiatan 
keilmuan, ia mempunyai kelompok diskusi yang sangat maju dan selalu 
dihadiri oleh para ilmuan dari berbagai kalangan.
172
 al-Zamakhshary 
dilahirkan dan dibesarkan di daerah yang sarat dengan ulama dan para 
cendikiawan. Suasana lingkungan yang sangat dinamis dan pola pemikiran 
yang berkembang ditempat tersebut didominasi oleh pemahaman 
Mu‟tazilah, sehingga nama Khawarizm pada saat itu identik dengan orang 
yang berfaham Mu‟tazilah. 
c. Latar Belakang Akidah dan Mazhab 
al-Zamakhshary ulama yang berakidahkan Mu‟tazilah, dan 
bermazhabkan Hanafi
173
 ia sangat fanatik dan gigih menyebarkan ajaran-
ajaran Mu‟tazilah, dalam hal ini adalah ajaran tauhid. Kefanatikannya 
terlihat ketika ia menafsirkan ayat-ayat ru‟yatullah cenderung membela 
ajaran Mu‟tazilah. Sehingga sangat wajar ia menjadikan beberapa ayat-
ayat ru‟yatullah sebagai pedoman, landasan kuat baginya untuk 
meniadakan ru‟yatullah.  
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Dengan demikian bahwa penafsiran al-Zamakhshary tentang ayat-
ayat ru‟yatullah mempunyai hubungan erat dengan salah satu ajaran pokok 
Mu‟tazilah yaitu al-tauwh}i>d yang mana dalam ajarannya tersebut 
mengajarkan tentang peniadaan sifat-sifat Tuhan (nafy al-s}ifah), penolakan 
faham antropomophisme (penyerupaan Tuhan dengan makhluk/manusia), 
penolakan terhadap beautific vision (Tuhan dapat dilihat dengan mata 
manusia dan segala faham yang membawa kepada berbilangannya yang 
qadi>m (ta‟addud al-qudama‟). Hal ini mereka lakukan sebagai suatu usaha 
untuk memurnikan pemahaman tawh}i>d agar tidak terseret kepada 
pemahaman yang merusak makna keesaan Allah. Ajaran pokok Mu‟tazilah 
tersebut sebagai tolak ukur penafsiran mereka, maka sebelum mereka 
menafsirkan ayat tertentu harus diyakini terlebih dahulu bahwa 
penafsirannya sesuai dengan lima pokok ajaran tersebut. Apabila seorang 
tidak sejalan dengan ajarannya tersebut meskipun hanya satu ajaran, maka 
sudah pasti ia tidak dianggap sebagai kelompok Mu‟tazilah.174 
Selain itu, dalam hal kegigihan dan kefanatikan al-Zamakhshary 
terhadap akidah Mu‟tazilah. Ketika ia menemukan suatu ayat yang pada 
lahirnya (tampaknya) bertentangan dengan prinsip-prinsip ajaran 
Mu‟tazilah, ia mencari jalan keluar dengan cara mengumpulkan beberapa 
ayat, kemudian mengklasifikasikannya pada ayat muh}kamat dan 
mutasha>bihat. Ayat-ayat yang sesuai dengan paham Mu‟tazilah 
dikelompokkan dalam ayat muh}kamat, sementara ayat-ayat yang tidak 
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sesuai dengan faham Mu‟tazilah dikelompokkan dalam ayat mutasha>bihat, 
kemudian di-ta’wi>l-kan agar sesuai dengan prinsip Mu‟tazilah. Sebagai 
contoh dalam Q.S al-„An‟a>m 6/103 dikelompokkan dalam ayat muh}kamat, 
karena maknanya sesuai dengan paham Mu‟tazilah, sementara dalam Q.S 
al-Qiyamah 75/22-23 dikelompokkan dalam ayat mutashabihat, karena 
maknanya tidak sesuai dengan paham Mu‟tazilah. Dengan demikian kata 
naz}irah ia carikan maknanya yang sesuai dengan paham Mu‟tazilah, yaitu 
al-Raja>‟ (menunggu, berharap).175 Maka tak heran jika berpendapat bahwa 
muh}kam adalah ungkapannya pasti, terjaga dari kemungkinan dan 
kerancauan arti. Sedangkan mutasha>bih adalah ayat-ayat yang 
mengandung arti relative. Ayat-ayat muh}kam itu merupakan umm al-
Kita>b, dimana ayat-ayat mutasha>biha>t harus mengacu dan dikembalikan 
kepada Allah Swt.176   
Sementara al-Ra>zi> seorang penganut aliran Ahl al-Sunnah wa al-
Jama>’ah, yaitu al-Ash‟ary dalam aqidah dan al-Sha>fi’i dalam fiqih.177 Oleh 
sebab itu ayat-ayat ru‟yatullah dijadikannya sebagai landasan kuat bagi 
alirannya untuk menetapkan bahwa ru‟yatullah dapat bisa terjadi. Ia sangat 
gigih memaparkan argurmen-argumen al-Ash‟ary untuk membantah, 
melemahkan argumen Mu‟tazilah dalam menafsirkan ayat-ayat 
ru‟yatullah.178  
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Setelah diadakan penelitian terkait ayat-ayat ru’yatullah dalam tafsir al-
Kasha>f karya al-Zamakhshary dan tafsir Mafa>ti>h} al-Ghayb karya al-Ra>zi>, maka 
penelitian ini dapat disimpulkan sebagai berikut:  
1. Perbedaan dan persamaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
Dari segi perbedaan penafsiran, setidaknya dapat dilihat dari aspek 
tafsir dan metode penafsirannya. Dari aspek penafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
al-Zamakhshary berpendapat bahwa ia meniadakan ru’yatullah kapanpun, 
dimanapun, oleh siapapun. Sementara al-Ra>zi> dalam menafsirkan ayat-ayat 
ru’yatullah meyakini bahwa kelak di Surga/akhirat orang mukmin dapat 
melihat Tuhan-nya. Adapun melihat Allah didunia bisa saja terjadi. Akan 
tetapi karena kelemahan potensi penglihatan manusia maka Allah belum dapat 
dilihat. 
Sementara dari aspek metode, al-Zamakhshary menggunakan metode 
ta’wi>l, menitik beratkan pada segi bahasa, balaghah, gramatikal bahasa Arab. 
Adapun al-Ra>zi> melemahkan pendapat Mu’tazilah dengan mengajukan dalil 
aqliyah maupun naqliyah. Banyak memaparkan berbagai pendapat, seperti 
ulama tafsir, Mu’tazilah, bahasa, Ahl al-Sunnah. Cenderung pada corak falsafi 
dan i'tiqadi dalam penafsirannya.  
Dari segi persamaan penafsiran keduanya sebelum menafsirkan ayat-
ayat ru’yatullah terlebih dahulu menyebutkan ayat lalu menafsirkannya. Dan 

































pendekatan yang digunakan adalah pendekatan subjektif. (menafsirkan ayat 
ru’yatullah untuk kepentingan atau membela aqidahnya). Juga menggunakan 
metode tafsi>r bi al-ra’y atas dasar ijtihad dan pemikirannya muffasir, secara 
rasional filosofis berdasarkan pengetahuan yang mendalam di bidang filsafat 
dan bahasa. 
2. Latar belakang yang mendorong perbedaan penafsiran ayat-ayat ru’yatullah 
dapat diklasifikasikan menjadi tiga. Pertama; Latar belakang kehidupan, al-
Zamakhshary dibesarkan di lingkungan para ulama dan cendikiawan yang 
didominasi oleh paham Mu’tazilah. Sementara al-Ra>zi> hidup pada masa yang 
penuh dengan pertikaian diantaranya pertikaian pemikiran idiologi Sunni 
dengan Mu’tazilah. Sebagai penganut ajaran Sunni ia gigih membelanya. 
Kedua; Latar belakang pendidikan. al-Zamakhshary berguru kepada seorang 
tokoh Mu’tazilah, dan ahli bahasa yaitu Abu> Mud}ar Mah}mu>d bin Jari>r al-
D}abbi> al-As}faha>ni> (W. 508 H). Sementara al-Ra>zi> pendidikan dasarnya ia 
dapatkan dari ayahnya ahli dalam ilmu fiqih dan usul, serta ulama terkemuka 
di Rayy. Ia juga pernah berguru kepada seorang filosuf murid dari al-Ghazali. 
Darinya banyak diajarkan karya-karya filsafat Muslim. Ketiga; Latar belakang 
akidah dan mazhab. al-Zamakhshary penganut akidah Mu’tazilah dan 
bermazhabkan Hanafi. Sementara al-Ra>zi> ulama penganut akidah al-Ash’ary 






































Untuk menyempurnakan hasil penelitian ini, maka perlu diajukan beberapa 
saran sebagai bahan pertimbangan dalam penelitian selanjutnya, yang masih 
berkaitan dengan masalah ru’yatullah perspektif al-Zamakhshary dalam tafsir al-
Kasha>f dan Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> dalam tafsir Mafa>ti>h} al-Ghayb. 
1. Penelitian ini belum membahas secara menyeluruh penafsiran-penafsiran al-
Zamakhshary dalam tafsir al-Kasha>f dan al-Ra>zi> dalam tafsir Mafa>ti>h al-
Ghayb tentang persoalan ru’yatullah, yang menjadi perdebatan antara aliran 
Mu’tazilah dan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>’ah. Namun peneliti hanya 
mengambil beberapa ayat saja. Untuk itu, penelitian selanjutnya diharapkan 
bisa meneliti secara menyeluruh dan mencakup semua persoalan ayat-ayat 
ru’yatullah.  
2. Penelitian tentang ru’yatullah dalam tafsir al-Kasha>f karya al-Zamakhshary 
dan tafsir Mafa>ti>h al-Ghayb karya Fakhr al-Di>n al-Ra>zi> merupakan salah satu 
bentuk penelitian dari sekian banyak tafsir-tafsir yang ada. Oleh karena itu, 
persolan ru’yatullah masih sangat terbuka untuk dikembangkan sesuai dengan 
sudut pandang dan kecenderungan dari masing-masing pemerhati keilmuan. 
Sehingga nilai-nilai Alqur’an dapat di aplikasikan dalam kehidupan modern. 
3. Penelitian ini masih bersifat deskriftif dan komparatif tanpa ada pen-tarji>h-an 
terhadap pendapat kedua muffasir al-Zamakhshary dan al-Ra>zi> tentang 
persolan ru’yatullah. Oleh karena itu diharapkan penelitian selanjutnya ada 
penelitian yang berupaya men-tarji>h pendapat kedua muffasir dalam persolan 
ru’yatullah. 
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